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تعمل ترجمات تراث واحد دهكنفه عده' على نقل آداب 
الحضارات العريقة فى الشرق والغرب إلى اللسان العربىء للذين 
تسمح ذائقتهم بالاسقتاع بأعمال الشيخ الأكر محبى الدين بن عربى 
وجلال الدين الرودى وغيرهما فى أدبنا العربى والإسلابى ويجدون 
سعادتهم فى قراءتهاءه وقد حضّنا الرسول الكريم صلى الله عليه 
وسل على على طلب العم والفكمة فقال؛ ذطَلب الم مريصه عل 
1 ري وقال ايضا 0 الله عليه وسل: اكلم الم صَالةُ 
اللأمننا خَيِثُ وَجَدَهَا َهُوَ أَحَقُ يبا). 

وتعتبر هذه الأعمال التى نقدمها مفتاحًا لفهم الحضارات الهندوسية 
والطاوية والبوذية واليونانية القديمة.ه من حيث جوهرها الذى نجل 
به الله تعالى عليها جميعًا. 

ولعل ما بُضئ هذه الأهمية الكيرة على كب الشيخ عيسى نور 
الدين أنها تمثل منظورًا فلسفًا للدرسة التراثية فى العصر الخالى.' 
وهى تناول بشكل أساسى موضوعات خمسةنا هى عم الحقيقة أو 
ما وراء الطبيعة» والعقل الُلهُمء؛ والتصوف المعرفى» والأديان يِن 
حولناءه ومشكلاات العالم الحديث. 

وهذه الأفكار والموضوعات ب ركريتها تستحق أن تخرج إلى اللسان 
العربى فى تر جمات شتىه لما قد .مله ذلك من إيضاح وتفسير لاا 


وعوئًا للقارئ على قَهم ما صَعْب منها. 

ونأمل بترجمتنا تلك أن تكون قد نقلناها إلى مهدها القديم 
أخيرّاءء ورغم ما بذلناه من جهد وعناية فى مراجعة نصوص هذه 
الّبء إلا أننا نلتمس مقدَّمًا من القارئ الكريم العذرٌَ فى النزر من 
الخطا الذى قذ يكون تفلت مئًا سهواء فصادفه هنا أو هناك بين 
صفيحاتها. 


التحرير 


م 00 0 
الأختود كيه وَالتعقل الهم 


إفاالرهد أو الأرتردكسة عر البحاتن الصورض المبدى اتير 
بمنظور روحى أصيل وهو الجانب اللازم لكل تعقل مُلهُمِ حقءا 
وهو بمثابة القول بأن جوه ر كل رشد هو الحق لخسب! وليس مجرد 
الإخلاص لنظومة لا يابث زيفها أن يظهر فى تحولات الزمن 
وأن يكون المرء أرئوذكسيًا راشدًا هو أن يُشارك فى عصمة مبادئ 
"ازاك ذيق سدق َ الكون وتشكل ذكاعنا. 

وما يجعل من تعريف الأرثوذكسية أمءًا عصيًا بعض الشىء هو 
صيغتاها الرئيستان فى زمنناه إحداهما جوهرية أو باطنية والأخرى 
صورية أو برانية. وتتعلق الأخيرة بالانصياع الظاهرى لوحى 
بعينه»ا وتتعلق الأولى بالاتساق مع حق كلى جوهرى سواء اتفق مع 
صورية دين بعينه أم لاءا حتى إن الصيغتين قد تتناقضان ظاهريّاء 
فالبوذية على سبيل المثال لا تتفق مع المندوسية لانها قد انفصلت 
عن الصور الأساسية لماءه ولكها أرئوذكسية لاتفاقها مع الحقيقة 
الكلية التى تستق منها العقيدتان قوامه|. وعلى سبيل التباين نجد أن 
البراهمو ساماج شأنها شأن أى شكل ”تقدمى' من أشكال الحندوسية 
الجديدة قد فسقت عن الهندوسية أولا من حيث الشكل,؛ وفسقت 
عن الحق ذاته ثانيّا من حيث الجوهر»ا وقد بتجاوز سانيازى عن 
الاتفاق مع شكليات الطبقة دون أن يترك الرشد البراهمانى» إذ إن 


هذا الرييل سس كل الأكاناك ارسي ولك او بجعا إلى غير 
النظام الطبق المندوسى لصار مهرطفًاء؛ فقد لاحى وحيّا 'شاءه الله' 
فو وجل» أوبالاضى أحد أشكال الرعى» كليس الاعاق مقصوةًا 
على أحدها دون غيره. والحق أن الاستثناء نبت القاعدة أى إن 
لويف كية الندرة سطلب انععباءاى اليا بالباريع معها مكل 
حالة كير على سبيل المثالءا فالا ختلاف الواحم عنده يتعلق بمستوى 
العروو حوة تنكل أذكار أ وسار ا كدزائنة . 

ولا مناص من أن يعتر م ض البعض بأن الر وحانية الجندوسية لا 
أرئوذكسية فيهاءه حيث تتناقض فيها الآراء والنظم أكر.من أ هن 
أذكال اطكية التراقة الأعرى واعيع بخطا أو صر انا أن أغظاء 
المفكرين' فى الحند كانوا دائما فها وراء الصيخ المذهبية وقد تحرروا 
مع 'العقائدية الضيقة + وانلق أن الأ رشرذكية ادوس سبدو هن 
ظاهرها أحيانًاً أصعب فها عن أرئو ذكسية أديان التوحيد. ذلك أن 
ا مندوسية قد تأسست بصورة أكْر مباشرة على الجوهر الميتافيز يقن 
ولذلك تسنى لها التعامل مع الصيغ المذهبية بصورة أكثر تحررّا» م 


اال ا 
ضرورى للصلة اللاصورية بين البهاكنًا المندوسية والمحبة الإسلامية.» وهو ظاهرة لن 
تتوانى عن الظهور فى بلاد مثل الهند والتى كانت براهمانية ومسلة فى الآن ذاته. أى إن 
البباكتا عند كير استثنائية من حيث افتقادها لميكل صورىءا وهى ضرورية بموجب كونما 
إملاءٌ لظروف روحية واقعية»؛ وكذلك بموجب كلية القدرة قبل أى شىء أ 

؟ وقد احتل المثقفون المحدثون الملحدون المتغرّبون مقام أعلى المرجعيات فى تراث 
الفيدان وما يدّغون من 'سعة الأفق' ليس سو اللخطأ والقباء, 


أن العقيدة أو ما يُناظرها تتخذ صيعًا أكْر تنوعًا من الأديان الغرببة,؛ 
وذلك لأ بع أن المندوسية تقضها اللأريو ذكبية بشكل كما فيل 
يعنى أن الأرئوذكسية الندوسية تنظر إلى مفهوم الصيغ المذهبية 
بشكل أَكْر رحابة.؛ وهو ما يبمنا فى هذا المقام . 

وقد تكون وحابة نطاق الأفكال الق ميق عن المندوسية عا خير 
بعض الألباب» ولكها لا تعبى أن المندوسية تمي الأخطاء ا 
تفعل الفلسفة الحديثة.ه حيث توضع العبقرية' و "الثقافة' موضع 
الحق أو أشدء وتضع فكرة الحقيقة ذاتها موضع شك ولا تمنع 
م ونة' الحندوسية حيال الصيغ المذهبية من تعرفها على مواطن 
الخطل على الدوامنا وسواء أكان ذلك بموجب معايير المتون 
المقدسة أم فى ضوء حقيقة ميتافيزيقةا وهو ما ينزع قناع العبث 
على الفور» حتى لو كان الفسق مستندًا على متن مقدس بتزييف 
مغزاه. ويناقض مذهبا الجنانا والبهاكًا أحدهما الآخى من ظاه رهما 
من حيث المقامات والصيغء ولكن كلاهما لا يطاله العبث؛ فالقول 
بأن العالم وهم أو حقيق أو أنه كلاهما مكًا أو حتى إنه لا هذا ولا 
ذاك قد يكون حيحًا حسب المنظور الذى يُعالح العالم فىكل حالةها 
شريطة أن تنبئق وجهات النظر تلك عن حقيقة موضوعية لا عن 


0 المندوسية لا تبتلع أى شىء كان رغم "مم ونتها' المفهومية الفائقةها وإلا لكانت الجيانية 
والبوذية مجرد وجهات نظر أو دارشانات منها ولم تدمغها بالحرطقة» ثم إن اتساع نطاق 
هذه الآرئثوذكسية سمح لما بان تستدل على الطبيعة السماوية للبوذا ورسالتهها ولكن 'ليس 
بشكل هامشى' ولا على سبيل 'التجديد'. 


سيف اذل إشسازية ولا تعد الحرطقة الباطية تقيذا لمتظور يعن 
-فسبا بل هى نقيض لطبيعة الأمور ذاتهاءا فهى لا تنتج من منظور 
مشروع و'ربانى'» بل من تحكات إنسانية متعسفة لعقل استدلالى 
يعتمد على ذاته و مجر على 'ابتداع' ما لا يستسيغه العقل الهم إلا 
حال عطبه أصوليًا أو عرضيًا. وحين يسعى المرء للهرب من ضيق 
الأفق المذهبى فلا بد أن يكون ذلك بموجب 'تساميه' وليس 'تدنيه'»ا 
فيكن الننان غل الضيفة المذهية عير أ عماقنا ونأمل خهواغة الكل 
وليس بإتكارها باسم ادعاء مل دبرطنة اذى المح 

ويازم أيضًا أن نتحسب للتجليات المتنوعة للذهب بكامله» فلو كان 
اختلاف الفقهاء رحمة كا يقول المسليون فذلك يعنى أن المذاهب 
بكليتها واردة بشكل تركيى فى الوحى ذاته.: وليست مجرد 'شذرات" 
تبدو متخالفة من ذاهرها رغم توافقها الأصولى أما الكلية التى 
تقصدها هنا فلا ترتبط بالحقيقة الباطنة بل بإمكانات فهمها وتحققها 
إسانيّاه ففن الواحم أن منظور شانكارا من حيث النوعية منظور 
كلى '.ا ولذا اشقل على منظور رامانوجا حيث إنه قد بلغ ما وراءها 
ولكن صوغ منظوره لا يمكن أن يتحسب لكل مقامات الحقيقة» وإذا 
كان منظور رامانوجا جوهريًا بدوره ويحدو هذا بنا لنشير إلى أن 
المرجعية العقلية الُلهّمة معصومة فى إطارها وعلى المستوى الذى 


4 تمثل الجوانية العرفانية فى الأديان التوحيدية جوانب حتمية فى الخروج عن البرانيةن 
فالاختلاف النوعى ين بإظهار جوانب التناقض. 


حدودة الدن اديت تكسي العصنة فق إطاره وق كل الأطر 
الأخية وكم ذلك ايس #1 ضروركانة إذ لين اله إنبان 
ستطيع أن يم بمعرفة جوانب الحقيقة كافةه كم أن التعقل الُلهُم 
قد يعمل على أبعاد بعينها سهولة أكْر من أبعاد أخرى بحسب طبيعة 
الوعاء الإنسانى القابل. 

وحين نقول إن مذهمًا بعينه كان مشيئة ربانية فإننا نعنى بذاك أنه ثختوى 
فى الوحى. وكان لا بد له أن 'يتبلور' فى اللحظة الدورية التى تناسب 
طبيعته.ا وهكزا كان طريق المحبة 'بهاكّى' موجودًا دومًا كاحتال 
روجلا ولكن ازدهاره توقف على شرائط خاصة تنتمى إلى م حلة 
بعينها من الدورة الحندوسية وكل دورة لها جوانبها الكفية ففا كان 
2ن ست قن سما فى اقرعي بوزنا لا كن اناد طون 
معين فى الحظة اعتباطية» ويمدنا ذلك بمعيار آخى للأرثوذكسية» إذ 
تأكد فى القرون الأخيرة من زماننا أن تجل الدارشانات العظيمة قد 
أمسى فى ذمة الماضىء ولذلك كانت المواءمة بين هذه التجليات هى 
الأم المكن والمشروع دائْحًا وليس ظهور تجليات جديدة أصولية 
و'احديثة' فى أن بموجب صيغتها. 

وأقل ما يمكن قوله إنه ليس هناك صياغة جديدة يكن أن تفوق 
القديمة» فقد نُدَيّحّ الحواشى على المنظور الترافى من منظور 
مخصوصء أو قد تعبر عنه بإلحام محتمل. ولكن لن بمَكْها ملاحاته 
أو إحلاله بغيرها كا قد يتناقض منظور رامانوجا مع شاتكارا 


ولكله يظل مشروعًا فى مرتبته ويظل بمثل *مشيئة الله' تعالى» إلا أن 
زماننا لم يعد فيه من هو فى قامة رامانو جاء أى ليس هناك من يستطيع 
انتقاد شانكارا إلا لو اقتى خطى رامانو جا وانضبط بحدود مذهبه 
وحدود طريق المحبة الترانى بباكاء: ولا سبيل له إلى التفوق على 
عرفان شانكارا ولا محبة رامانوجاء' مها ادعى أنه يصنفه| ويضيف 
ابا عناصر متسر 5 ما عل زيف هذه المحاولات 
والحق أن 0 من أذكار هذ الال الحديث 5 
التبلورات الربانية للحكنة الخالدة حتصصعئعم حتطمهدهاتطم فعليه أو 
التخلى عن ذائقته الروحية وإحساسه بالتناسب. 
جاجد 


وتوضيحًا لمسألة محدودية منظور رامانوجاءا أو المنظور البباكّى 
عمو مانا وتجنبًا لبعض اللبس علينا القييز هنا بين همرتبتين من عاتب 
امحدودية المذهبية التى تتقاطع بين الحق والباطلء ففى الحالة الأولى 
الصحيحة يقبل المذهب حدودًا بموجب أحوال عقلية[ؤمء/ة 
كدهةنلدهء أو طرق روحية بعيناء؛ أما فى الخالة الثانية فتكون 
ارود عرينة من دانغليان وهنا كن القارق بين اطقائق الضترى 
والأباطيل والمحدودية الأولى تمليها متطلبات عقلية مخصوصةا 
ولذلك تؤخذ على أنما 'مشيئة ربانية' سواء تعلقت بحالة رامانوجا 
أو حتى أرسطو طاليسء أما الثانية فتنتج عن ضعف إنسانى» أو عن 
ميل شيطانى يستغل ذلك الضعف' أى إن مذهبين قد يتناقضان من 


واقع اختلاف تنوع مشروع فى المنظور"» أو لأن كلها خطل أو 
لأنكلاً منها مجرد طريق مختلفء وإذا وجب توى الحذر لتجنب 
وضع صيغتين متعارضتين تلان تناقضًا أصويًا فى المستوى نفسه. 
ولا يمكن الجزم بأن الفلسفة من جانبها الإنسانى والعقلانى المتواتر 
تعتمد أولا على المنطقها ويضع تعريف رينيه جينو الفكر الفلسق 
فى موضعه الصحييج بتوضيح الفارق بينه وبين 'الملهّمة القائمة 
على بصيرة العقل الملهُم صهغنتغصذ لمتنءء 1اءعصة'.: وهى الإدراك 
المباشر للحقء؛ ولكن لا بد من إضافة تميز آخر على المستوى العقلانى 
ذاته.؛ فإن المنطق تكله أن يعمل بالتوافق مع العقل الهم أو أن 
يضع نفسه فى خدمة الأباطيل» فتصير الفلسفة أداة لأى شىء 
كانء وربما تلبست بالأرسطوطاليسية التى تعمل على المعرفة 
الأنطولوجية» أو قد تحط إلى وجودية لا بُصبح فيها المنطق إلا 
أداة عمياء يصح وصفها 'بجوانية الغباء'ا خين يرتبط الغباء أو ما قد 
نميه "الذكاء الدتيوى"؟ باتقعال منطق دار يكاد هيل يحيندل 
اجعناب العقلانية الشيطانية الى ندب أساس الذكاء والقيقة. 
ويد جلانية البرهاة الممطق اغل العرقة المنييقة الى لين 


0 خين يدفع ابن وش بوحذة العقل ويندو مت | طايه القن الفردية فيو خل صواين 
بمعنى وجود عقل كلى يتويج بموجبه الذكاء الحخصوصءا وأن الشطر العاقل من التفس 
يفنى. إلا أن معارضيه كانوا على صواب كذلك بموجب أن تنوع الذكاء وخلود النفس 
الفردية حقائق لا تدحضه والمنظور الفلسق أو المنطق يتسم بالعجز عن التوفيق بين 


لطرحها. ومن الخطل أن ينطلق الجدل من المنطق القح حين يتوهم 
بعقله بدلا من أن 'برى' بعين قلبه حيث يمكن أن يمتإك الإنسان 
'رؤية' للوجودء؛ ولن ينفعه منطقه الذى بدأ من حمى مبدئىء كا يتعين 
علينا القييز بين ححة البرهان وكفاءته الجدلية التى تعتمد على زوع 
مُلهَم لإدراك الحق موضوع البرهانء أى قدرة عقلية مُلهّمةه وهو 
ما يصل إلى القول بأن البرهان يصلح لمن يُعالجونه.؛ وليس المنطق 
إلا عم التوافق الذهنى والاستنباط العقلانى إذا لا يمكن بطبيعته 
أن يرى الكلى ولا المتعالى»؛ والذى يحتاج إلى جدل *فوق منطق' 
وليس "غير منطق' يقوم على الرهزية والتشاكل' وهو وصئ إذن 
وليس عقلاتّاء' وقد يستعصى على أفهام البعض ولكه يتسق مع 
الحقائق التعالةة وليست قلسفة الطليعين عةسوفةة إلا منطق 
باذ رأس فى 'تصيف كل عا كان كنا يبرهآن الكل ملقم عل 
أنه 'تحيز'.؛ وتسعى إلى التحرر من ربقة هذا العقل الهم فتقع فى 
منطق يسفلهء؛ وتغلق على روحها نور الوعى من أعلاهان و تنفتح 
من أسفلها على ظلام اللاوعى . وتدّعى فلسفات الشك لنفسها 


1 وهذا هو ما لم يتحسب له كانط بسذاجته العقلانية»ا فهو يقول إ نكل معرفة ليست عقلانية 
بالمعنى الضيق لا تزيد عن مجرد ادعاء واندفاع وهمى #عصعدعاء5ا ولو كان هناك ادعاء 
فليس إلا هذا الرأى ذاته. فالوهم والتعسف واللامعقولية لم تكن من صفات المدرسيين»ا 
ولكمها على وجه التأكد باتت من صفات العقلانيين الذين يصرون على أن يلاحوا بعنف 
كل ما يفلت من أفهامهم بدفوع ساخرة ع يضةنا وقد نضّب فولتير وروسو وكانط الغباء 
البرجوازى 'مذهبا' يحقنونه فى 'الفكر' الأوروبى,' ومهدوا لميلاد الثورة الفرفسية والعلبية 
والصناعة والثقافة.ه حيث احتل التطرف العقلى فى 'المتقف' موضع غياب العقل الهم 


/ 


غيان السين وظة الشار كه ق حين أعا لا هدو جياة لا حرفت 
ولذلك ناقضت الذكاء والحقيقة معًا. 

وتؤدى واقعة أن الصيغة الفلسفية ترتكئ على المنطق دون اللهّمة 
إلى وضع المثلهّمة تحت رحمة احتياجات المنطق. وقد كانت 
مناظرات المدرسيين تدور فى إطار السكوت عن حقائق معينة قد 
تضر بمستوى العقلية العامةنة وقد تؤدى إلى استتتاجات خطرة. 
ومن المناسب هنا أن يذ 5 كن كانت الفلسفة المدوسية دفاعًا 
ضد الخطلء؛ وكانت غايتها ألا تكون دعامة للتف والتأمل كا 
فى المذاهب 'الميتافيزيقية الفعالة' مثل الغنوص أو الجناناءه وكانت 
الفلسفة اليونانية قبلها تحاول إرضاء التفسير السببى لأمور معينة لا 
أن تمهد للذكاء بوسائل التحققء ثم إن طبيعة الحق اللامنحازة تسهل 
التطور نحو مذهب "الفن للفن',؛ ومن هنا جاء دحض القديس برنار 
للفلسفة ستعطامه:هلننام دتتدمتروه! دومعده. وقد يحتج البعض بأن 
ميتافيزيقا الأديان سواء فى الشرق أم الغرب تلجأ إلى دفوع عقلانية 
مثل أية فلسفةها لكن الدفوع التى يلجأ إليها المرء فى خطابه مع أنداده 
وتتيذ غل معرقته هن أعرها أما ما يلجأ إليه لأنه لا يعرف شيك 
فأ آخر.؛ وهذا اختلاف حاسم لأنه يصف الفارق بين 'العارف' 
والمفر' الذى يتلدس طريقه فى الظلة م يقول ديكارت» ويحضه 
فأغرقوا المادءة وحاسة المطلق ق خمأة التجربية» وأفاموا فيا أسرازية ؤائقة وصفوها 


الذين يبطشون بلا حياء بحكمة قرون لا تحصى. 


كرياؤه على إنكار إمكان وجود معرفة لا تنتبج النبج الأعمى ذاته. 


إن 'العقل الهم هو ملكة قابلة لا قوة منتجة» ولا 'يخلق' بل 
ستقبل وبرسلء وهو مرأة تعكس الحقيقة بشكل كفء فعالا 
لك كر عند معظء أناس " العصر الخليدىة حصان افترامًا 
نظريًا سب ذلك رغم أنه ليس هناك حاجن محكم بين العقل 
الهم والعقلانية» إذ إن عملية العقلنة عمندهحه»: تنم عن شىء من 
هذا العقل اللهّم.؛ وأيًا كان الأ فإن العمليات المتناظرة بين 
العقلنة والعقل الهم مختلفة أصوليًا من المنظور الذى يبمنا هنا 
رغم وجود ظواهر ناتجة عن أ نكل إنسان كائن مفكر.ه حكمًا كان 
أم مأفوثًا. ولعل هناك تشاكلا وتعارضًا فى الآن ذاته ما بين العقل 
الاستدلالى والعقل الُلهُم؛ فالعقل الاستدلالى بوصفه نوعا 
من الذكاء يتشاكل مع العقل المُلهمءا لك يتعارض معه من حيث 
انعدام المباشرة واستفحال الجدلية. وبيها نجد حدود العقل الهم 
ليست سوى حدود عرضية وظاهرية؛ نرى فى المقابل حدود ملكة 
الاستدلال متأصلة فيه.ه حتى لو مجز العقل المُلهُم عن التعبير عن 
'التقيقة الكلية'ة فذاك لأن التعيير عنا أ ستحيل ق حل ذاتهنا 
وغو قادر عل تأسيس عر خعية كافية مغلا برعن إلى المكان بدائرة 
أى ضايب أو ع بع أو حازونء وهكذا دواليك» ولا يصح الخلط 
بين الحق والحقيقةن فالحقيقة تتعلق 'بالوجود' وتُعىٌ بكله الأمور 
فى حين أن الحق يتعلق 'بالمعرفة' ويُعنى بتلاؤم الوجود والمعرفة. 


والحق أن الحقيقة الواقعية غالبًا ما توصف 'بالحق'؛ ولكن ذلك 
يحدث فى إطار جدل تركبى يتغيا تعريف العلاقة بين الحق 
وافتراض *وجوده' أو 'حقيقته' ولو أن معنى الحق قد امدٌ ى 
يشتمل على الواقع الأنطولوجى وعلى كأ الأمور وعلى ما لا تعبير 
عنه.؛ وكذلك على التحقق 'الفردى' بالربانى فلن يكون هناك 'حق 
كلى' على مستوى الفكرا ولكن لو أننا كنا نعنى باحق انعكاسًا كافيا 
على مستوى "التعقل المُلهّم .ا فسيكون هناك 'حق كى' فى مستوى 
الوجود ولكن بشرط ألا يختلط أعى كى ببذه الكلية أولاء ثم ثائيا 
جواز أن يكون لهذه الكلية معنى نسبى بحسب المقام الذى تنتمى 
إليةء وهناك حمًا كتّا لأنه يشعمل على كل الحقائق المكة من حيث 
المبدأنه وهذا مذهب ميتافيزيقا وسوك أكأن اشير عن سيدا 
أم كنا أو رهزي أم جدثّاه ما أن هناك حقٌّ كلع على مستوى 
التحقق الروجى حيث يترادف حينها مع "الحقيقة'ا وحيث إنه 
ليس هناك على مستوى الوقائع أم 'مطلقٌ مطلقا' فإن الكلية التى 
قد تكون كاملة وكافية فى الواقع دامحَا ما تكون نسبية فى النظرية 
بقابليتها للامتداد؛ ولكها حم لا تقبل الاختزال' وقد تقذ شكل 
مذهب واسع كا قد تكتى يملة مفيدة واحدةا مثلا يمكن أن يتخذ 
مثيل الفضاء تعبيرًا بأشكال متداخلة معقدة يتوه فيها البصر»؛ كا قد 
بتخذ شكلا هندسرًا أويًا خسب. 


لقد شبهنا العقل الهم أو الذكاء الهم بالمرآة.؛ ولذا يكن القول بأن 


هناك دامحًا مقابلة فى العلاقة بين الذات والموضوع» أى إن الذات 
تعكس صورة الموضوع مقاوبة»؛ فالشجرة المنعكسة على المياه هى 
صورة مقلوبة.؛ ويصبح انعكاسها بالتالى 'تزييفا' للشجرة الحقيقية»ا 
وله صورة الشجرة ولا شىء غيرهاءا وعليه.؟ فالشجرة المنعكسة 
حقيقية ناما رغم طبيعتها الوهمية. وهكذا يكون من الخطل استنتاج 
أن التعقل الهم وهمى نتيجة بنيته الروحية؛ وتجى قوى الوهم 
الكونى لا يمكن حصره فالمطلق ينعكس ف النسبى وإلا ما وجد 
النسى ".ا فكل. فى ء اماه والمظلق يتوش فى كل أنه فهو 'أقرت 
إلينا من حبل الوريد'". وكل الحواجن التى تعيقنا عنه ما هى إلا وهم 
يتراوح بين جسامة لامتناهية ودقة لامتناهية»؛ وهو بمثابة القول بأنها 
ليست الله علا وتنزهءه وكل صورة حقيقية وزائفة فى الان ذاته. 
ولكن يك تمييز العلاقات المتنوعةا ففقولة أن المسيح عليه السلام 
'اربانى حمًا وإنسانى حمّاان هى صيغة مُثلى لمعية التناقض والتناظريا 
فهى تناقضية لأن المخلوق ليس خالمّاءه وتناظرية لأنه ليس هناك ما 
يخرج عنه سبحانه» فالحق واحد. 

وبصورة ما يمكن اعتبار المذهب مُشاكلًا للحقيقة مع التحسب 
'للطلق النسبى '. فالمذهب ينبغى له أن يحتوى على أَكثّر من مجرد قيمة 
نسبية حتى يتعالى محتواه على النسبيات بالمدى اللازمء؛ وليس هناك 
صعوبة فى إدراك أن الذكاء اللبحت أى 'عين القلب' بتجاوز الفو 


ولن يكون هناك موجب لخلاصه أو لعنته دون صفة المطلقية. 


ببون شاسعءا وأن هناك انقطاعًا بين المفهوم بما هو وبين كله الواقعء 
رغم تماهيه| فى الجوهر. ومعنى أن نلوم التفكير على نقائصه هو أن 
نغصبه على أن يكون ما ليس هوء؛ وهو الخطل الكلاسيكى للفلاسفة 
الذين يسعون إلى حشر كل شىء فى التفكير ه:ذهه» لخسب؟ ويمكن 
القول انطلاقًا من منظور معرفة التعالى إن الحل لمشكلة التفكير يكن 
فى طبيعة العقل الُلهُم. 

وإذا كانت هناك موضوعات تفوق إمكانات العقل الاستدلالى 
فإنه ليس هناك ما يفوق إمكانات العقل الُلهُم بما هويا فلو لم قتع 
الإنسان الذى خلق على صورة الله جل وعلا بأ مطلق ما لا 
اخعلق. غن باق الحيوانات» غير أن الأشان يعرف الخيوات بينا 
يجهله الحيوان إلا فى حدود حيوانيته وعالمه. وستطيع الإنسان 
وحده أن بتخطى أقطار الكون المادية.؛ وهى إمكانية تبرهن مقدمّا 
وشكل د عل أن الأشان مد حعيف كراة سد المطلق بشكل 


أو بأخ. 


جا جلاعا 


ولاتقع فق السى إل إقامة انظاء” تسل عل كل سعواننن اللقيقة 
أو الواقع إلا أن من المشروع أن نسعى إلى تكوين منظور ترائى 
يمكن أن نستنبط منه النتائج الق معطلا اريا الاضشائية؛ ووجهات 
النظر هذه لا محدودة من حيث البدأ. وإذا لم يكن هناك نظام 
يشتمل على الحقيقة بكاملها مثل 'الطبيعة المفهومة للعالم' على سبيل 
المثال فذلك لأنه ستحيل أن يجتمع الواقع وانعكاساته فى مقام 


منطق واحد وإلا استحال القييز بينها؛ ولكن حيؤا تتوفر معرفة 
على المستوى الميتافيزيق تمكن أن ينبثق عنها منظومة معينة فإن هذه 
المنظومة بإمكانها أن تزودنا بكل المفاتيح التى تتعلق بالواقع المقصود. 
وإذا كانت صفة المنظومية هى من قبيل الكالء فذلك لأن الله جل 
وعلا هو الكامل مطلقاء فهو 'المهندس الأعظم'؛ وقل مثل ذلك 
عن الحقء؛ ولكن فبا يتعلق محدودية المنظومة عمومّان فإن الحق 
يتعالى عن أى منظومية»؛ وهو ما يعنى أن كل مذهب ترانى له وجه 
منظوى وآخى غير منظوى.؛ ويظهر هذا الأخير فى تنوع الصيغ 
الارثوذكسية ومن ثم فى مل المنظومات الروحية التى قد تتعدد 
حتى لدى الشخص الواحد,؛ خاصة فى نطاق الادبيات الجوانية. 

وهل كليقو العف أن هب اللرضوق استعاذ لس ايا لذأ رقرذ كرية 
وحرية النطإنة مدل أن قال "حيتث إن الفيدات منقسمةي.. فليس 
هناك حكيم دون فكر منقسم بدوره”. وبغض النظر عن أن مثل 
هذه المقولاات غارقة فى شسبية تناهض العرفان» فهى لا تفعل إلا 
أن تصف مبدأ التحديد والقصر والتناقض والتفرق الذى يعترى 
كل عبارةة وقد قال المسيح عليه السلام “يللدًا تامُونى صَايها ليْسَ 
أحد ضاي إلا واتعد ولخو ابلدثتن وعو بأنيعق أن كل ل سق 
لو كان ربائيًا لا بد أن يشوبه نقص وذلك بموجب تجليه كوجود 
وليس بموجب تكوينه الذى حمل شيئًا ربايًا 'مطلقا'»ا فلو استطاع 
مع طاوئ أن يقول “لا يعذاول الناس إل الأعطاء "هذاك لأن 


هناك علاقة عكسية بين 'الفكرة' و'التحقق'ء' وهو تطبيق لا يُسميه 
الصوفية 'برزحًا طتصوة'» فلو نظرنا إليه من أعلاه لكان ظلامّا 
ولو نظرنا إليه من أسفله لوجدناه ضياء وليس هذا التقليب هو 
كل شىءنا فهناك أيضًا التشبيه المباشر والحوية الجوهرية» وإلا ما 
كان هناك رهزية تعبر عن حكمة الحكاء ليتبين الجانب الدنيوى فى 
التراث من الجانب الإنسانى الحتمىءا ولن تعنى تاك المقولة تحطيم 
التراث بأى شكل كان. 

وقذ أشرنا سلمًا إلى أن العقل الملهم مرأة لا يصح أن تختلط 
بالتحقق الروحى الذى يقوم على وجودنا لا أفكارنا الى هى 
و مه سكين والمراة أفقية يها اللسقق راسي ولا شك أن 
التسامى الرأسى يجلو المرآة بحيث تعكس خطوط المثالات الجوهرية 
بكفاءةا وإلا استحال التسادى. ولما تجاوزت غاية التحقق الروى 
حدود البصرء مثليا يعتمد ارتفاع قة مثلث متساوى الأضلاع على 
عرض قاعدته ولا يستطيع مذهب البباكا أن يؤدى إلى الغاية 
التى تتغياها الجنانا ما لو كان بالصدفةه "فا ميثولوجيا' الفردية أو 
الأمزارية "الأشالة؟ تسعد الغاءة الى فنا وراء الرجوة الكوق» 
إلا أن الفارق بين العقل الملهّم والتحقق الروحى قين بأن نفهم أنه 
لو كان العقل المُلهّم يعنى اليقين المطلق» إلا أنه لا يستبعد إمكان 
الخطل فى مستوى قصور العلٍ بالوقائع ما لم تكن تلك الوقائع فى 
إطار 'سلطة' الصيغة العقلية 04م: 1هتةءء1اء:1 موضع النظريا وقد 


أشزنا إلى هذا الأ سَلنًا ق سباق اللديفة عن السلظة» وكل تل 
للطلق يفترض إطارًا مناسكانة والسلطة التى تتبفق من بصيرة العقل 
الهم هى أحد تلك الأطر وقد قال أحد المعلبين البوذيين”إن 
الإنسان الكامل قد يجهل أمورًا ثانوية لا خبرة له بباء؟ ولكله لن يخطوء 
نطلنًا فيا كشقه 'قرة ييه خهو يعرف الصلصالية و20 فد لا 
يعرف كل الأشكال التى يمكن أن يتخذها”. ثم لا يصح أن ننسى ما 
ذكرنا سلفًا أن التعقل الُلهُم يمكن أن يعمل على 'أبعاد' معينة من 
الروحءا وبحسب الصيغ المقصودة فى حقول بعينهاءا أما الذكاء فقد 
برتكد حول جانب مخصوص من الحقيقة.؛ وقد #قخض عن هذه 
الاختلافات بعض التقصير إلا أن الإطار الترائى يقوم بمعادلته 
بالمعنى الأوسعء نظرًا لأنه يُقدم لكل نوع حقله المناسب. 


وبتميز الإنسان عن باقى المخلوقات الأرضية بالذكاءء؛ وغاية الذكاء 
من حيث مبدثه واساعه هى معرفة المطلق»؛ والمطلق هو المحتوى 
الأساسن الذى مده طبيغة الذكاء ووطتضة ولس ما نيد الآنات 
عن حيو ان أعبًا من قبيل معرفة أن الشجرة تجرة.؛ ولكن من حيث 
معرفة المفاهيم الصريحة أو الضمنية للطلق. والتى تنيثق منها بنية 
الهم بأخهانا وبالتالى فكرة تجانس العالم» فالله سبحانه هو 'امحرك 
الساكن' لكل عمليات العقلءا حتى لو تصدت عقلانية الإنسان لان 
تكون معيارًا له تنزه وتعالى. 

وعندما نقول إن الإنسان هو معيار كل شىء فلا معنى لذلك ما لم 


ينطلق من أن الله تعالى هو معيار الإنسان أو أن المطلق هو معيار 
النسبىء أو حتى إن العقل الككل هو معيار الوجود الفردىء' وليس 
جاه ماهر نان غاقا نا :)لدوب الربا نور 6 عليم: أنا لو بيعل 
الإضسان من نفسه معيارًا ورفض أن يُعايرَ بدورها أو لو صلكٌ لنفسه 
تعريفاتٍ ورفض أن يُعَرّف با يتعالى عليه ويضئ عليه معناه. فإن 
كافة النقاط المرجعية للإسانية تحّىءا ولو انقطع الإنسانى عن الربانى 
لصار هباءً. 

وقد كادت الآلة فى زماننا أن تصبح معيارًا للإنسانء؛ وكادت حتى 
أن تصبح معيارًا للرب تنزه وتعالىءا ولكن بشكل شيطانى وهمى 
بالطبع. واد الوك "دما ابو أة 5و العدراض اتعربي 
صرق كل غن_الأتياة ظيضة عن الآن ققياصة انتبوانا مروف 
'تخلق' الحقائق أو بالحرى تحل محلها فى وعى الإنسان كا يقال بلا 
حياء.؛ ومن الصعب على الإنسان أن ينخط إلى دَرَكَ أسفل ولا أن 
بجر ذاته بشكل أتم ولا أن يخون ذكاءه بشكل أفدح من ع ذلك بأسم 
عل و'عبقرية لي رم 
إنه يتنظر أن تدله عليها الآلات أو قوى الطبيعة العمياءء؟ فقد انتظر 
حتى أصبح لا شيئًا ثم اذعى أنه خالق ذاته وعندها تمناحه الأنواء 
يفخر بعجزه عن مقاومتها. 

وقد صار الإنسان كما مثل المادة والآلق ومن ثم صار 'الاجتاعى' 
هو الإنسانى.' وضى أنه لو اعتزل بنفسه فلن يُصبح اجتاعيّا أما 


امجتمع فلا بملك التصرف بذاته وأيّا كان ما يفعل ولن يكف عن ألا 
يكون إنسايًا. 


إن المعرفة النالية اللقينية الزن له *الخولة توداد عيقا بالوسنن 
فالزهد ُسهم فى التحول من 'المعرفة' إلى 'الكئيونة'.' ومن النظرية إلى 
التحقق» كا أن الزهد ذاته يداد عمقًا بالمعرفة كلما أتحت للانساني» 
ولكن عندما يكف الزهد عن ذلك يفقد سلطانه على تحصيل المعرفة» 
فليس هناك نظام يستطيع تعديل مجال الوعاء الإضسانى القابل»؛ رغم 
أنه قد يحقق تحولات إتجازية فى سياق الازدهار الروجج. ومن 
الجلى أن من العبث أن تُقبمّ بعض رياضات الزهد بموجب ثمارها 
المحتملة فى معرفة المقدس» فسوف مُحجِدْ ذلك المرء على التساؤل عن 
كله السمات البطولية لكر من الأولياءء؛ ويصح العكس كذلك إذ 
ليس من المنطق أن نخضع المعرفة لشروط ظاهرية نسبية مثل الإرادة 
أو الأخلاق؛ فالمعرفة تعنى اليقين الباطن -فسب!١‏ أى إنها تفرض 
ذاتها بموجب طبيعة الفهم وبرهانه الروح لا بالأحوال العرضية. 
ويصح التعبير ذاته لو قلنا إن المعرفة برك ومنحة بلا مقابل' ولن 
تتوقف جوهريًا على الإرادة وإلا لأمكن استنتاج أن البرك ةكذلك 
من ثمارهاء' أو أن المعرفة لا يمكن أن تعتمد ذاتيًا على شروط برانية. 
وكذلك الحق بدوره لا يمكن أن يعتمد موضوعيًا على أية شروط 
من قبيل ارتباطه بظواهر روحية مثل كال الزهد فى شخص بعينه. 
زد على ذلك أنه لو سلنا بأن الزهد تمهيد للبركة بمعنى أنه شرط 


منطق وليس سببًا كافيًا فلا بد من فهم أن التعقل الميتافيزيق الهم 
'الملدوس' يعنى تجردًا عن الدنيا وعن ذواتنا ويتطلب زهدًا يتفق مع 
وقد يريد الإنسان بمعنى مخصوص ما لا يشاء به الله سبحانه.؛ ولكه 
لا ستطيع بأى معنى كان أن يعل ما يعله الله جل شأنه. فالمخطيئة 
داعا ما تنبئق عن الإرادة. ولكن الخطأ بما هو لن .تقخض مطلفًا عن 
المعرفة. ومن هنا نجد فى العقل الملهّم عنصرًا من التوحد مع الله جل 
جلاله. وهو عنصر يفوق الطبيعة وليس مجرد عنصر إسانىءا وهذا 
ما يعد تمَاربًا واكك بين المعرفة والإرادة بشكل كق محض. والقول 
بأن التعقل الملهُم قادر على معرفة الأسرار الربانية حيث إنه مل 
آثارها فى جوهره لا يعنى أنه قادر على معرفتها 'بالكامل'»' فالله جل 
وغلا لانهانى. وليست المرآة هى ما انكس غليبا. والحقيقة أن 
المُلهّمة لا تعرف الأسرار الربانية ولكن الأسرار الربانية هى التى 
تخال اللهّمة» وليس فى مقدور أحد أن يختار الله تعالى ما لم يختره 
الله جل وعلا. 


ولن تكرر مرة أخرى أن النسبى ما لم يكن شيئًا من المطلق ما أمكن 
تمبيز النسبيات عن بعضها بعضًا. ومن الواح أن الأرئو ذكسية لا تمنح 
الخلاص كسبية»ا بل بفضل مطلقيتها. والوجى نور معصوم بوصفه 
تجسدًا موضوعيًا للروح الربانية؛ وليس بموجب تجسده لخسب'ا 
ولن يكون من المكن فهم الوحى ولا التراث ولا الأرئوذكسية ولا 


اتحاد التعقل الملهَم إلا بموجب العنصر الك شبه المطلق فى م سك 
الكون وشرايبنه.؛ والذى يبشع فتتجلى فى نوره ظواهر القداسة. 


الْفِيدَائنا 


تميز الفيدانتا من بي نكل المذاهب التى تتحرى جوهر الحقيقة الروحية 
بأنها أكْرها مباشرة»ا ولكن روح الزهد هى ما يُعوض هذه المباشرة» 
أو هى بالحرى التجرد الكامل فايراجيا. 

وللنظور الفيداتق نظائر فى أديان العالم العظمى التى تنتظم الحياة 
الإنسانية.» فالحق واحد. إلا أن هذه النظائر تعتمد على وجهات 
نظر عقائدية تحد من استيعابها المباشر أو تُعبّر بشكل ل بالغ 
المباشرة فتصير غامضة على الأفهام. والحق أن الندوسية تتكون 
من أقسام مستقلةن أما أديان التوحيد فكيانات ترتبط أقسامها 
صوريًا براح 

ورغم أن الهندوسية تترابط عضويًا فى الأوبانيشاد إلا أننا لا يكن 
أن نختزلها فى شيفاوية شانكارا الفيدانتية التى تعتبر جوهر فهم 
الفيدانتا وبالتالى جوهر فهم التراث المندوسى بكامله: 


وترجع فيدانتا شاتكارا التى نعرض لما هنا إلى أصول ربانية تل 
عن ذاكرة الإضان وليست من إبداع شاتكاراه فهو لم يكن منها 
سوى الناطق الربانى فى زمنه. وتتحسب الفيدانتا قبل كل شىء 
لفضائل العقلية «مدععذ» لمتمعدد التى تجتمع حول التركز الكامل 
الدائم. فى حين أن الأخلاقيات سواء أكانت هندوسية أم توحيدية 
مُدّد المبادئ ذاتها إلى نطاق العملا وهو ما يكاد ينتق عند الراهب 


اطوال ماياو وهكةا تقول متكة القن هاما إل فضيلة 'الرضا" 
و“التوكل' عند المسإءا والتى تحقق سكة العقل» فالفيدانتا تنطوى 
على الجوهر الخيميائى الفضائل., 


و« 

وتقول الفيداها إن المتأمل لا يد أن فق بذاته مطلكاة أما ونحهات 
النظر الأخرى مثل أديان التوحيد فتقول إنه لا بد أن يكون ”الآحر؟ 
مطلكاءة أى غين "أناة أ وهو ماايعق الأس ذانه اما 


ونجد فى التصوف الإسلامى أن اصطلاح 'هو' لا يعنى بأى شكل 
كان أن الحضور الربانى .تمثل بصيغة موضوعية» ولكه يعنى سسب 
أنه جل شأنه فها وراء تمايزات الذات والموضوع جميعّاءء وهما ما 
سان أنااانت فق الآدي الوق 

وعندما تتنزل الروح الربانية إلى مستوى الموضوع الكونى فإنها 
تضنى عليه نورًا بسر الروحا كا أنها تقيمه بسر 'التور'. 


وترى الفيدانتا أن الميل الديميورجى هو تجسد موضوعىء بيها براه 
التصوف ذاتية فردية»ا أى روحية على مستوى الواقعءا ولا يكون الله 
سبحانه هو الذات العلية يا فى المنظور الحمندوسىء ولكله الملوضوع 


هذا ما يفعله ابن العريف حين يبدو متخليًا عن الفضائل الدينية واحدة بعد أخرى. 
والحق أنه ينفصلها ع نكل من الأنوية والصورية الربانية حتى تتجلى بجوهرها. والحندوسية 
كذلك وى عل الرضا ساغرشا والتوكل غل الله سبحانه براياتى.ة إلا أن سائيازئ 
يذهب إلى ما وراءهما. 


الصرف 'هو' الذى لا تحده رؤية ذاتية. ويكين هذا الاختلاف فى 
صياغة الرؤية لخسبه» 'فالذات أو الروح" فى الفيدانتا هى كل 
شىء عدا التشخصات الفردية» أما 'الغاية' فى التصوف فهى كل 
ما لم يختلط به الجهل. و'الروح الحق أتما' ترادف 'هو' حيث إنها 
“موضوع صرف" طالما استبعد تكل التشخصات والصوريا و'هو' 
هى 'الروح' حيث إنها 'ذاتية صرف' طالما استبعد ت كل التشكللات 
الدنيوية. 

وتراف الصيعة الضوفة ل أنانو لا أت يل هو ضيغة الأربايقاة” 
لا وجود إلا أنت خسبلا تات تفام أسى” . 


وبيغا يقول الفيداتق *بوحدانية الروح' أو بالحرى 'اللااثنينية 
أدفايا يه- فسوف» يقول الضوق 'بوحدة: الشهوداة: ريك 
الاختلاف من المنظور المندوسى فى إصرار الفيدائق على جائب 
'الوعى تشيت' وفى حين يرى الصوفى جانب ”الوجود سات" . 

ويذهب العقل الملهم الصرف بالإسان إلى ما وراء الفردية 
وكل أنواع التفاضل والقايزء» م أنه 'الوجود الصرف'' ويطهر 
الزهد الجانب الوجودى فى الإنسان بحيث يُطهر الجانب العقلى 


9 ذلك على الأقل فى مذهب ' الوجودية' لا 'الشهودية'» التى يشاكل مفهومها المصطلح 
التدوسن ساكتى ق الفيداتناء وهنالك أصل فراق بالضرورة لكلا المدهيدية كم الأو 
ميا يسن يشكل كل يم العانى القاهرة الاي لكوي وقد لزنت .وجعية النظر الاي 
باليضية شحة مظررها إلى 'التاهد" وده المرايا" الى يكين علييا المحق: 


كذلك بشكل غير مباشر. ولو أن الإنسان استطاع أن يَحُنّ ذاته 
فى 'الوجود' السب لصار قدسّاءه وهذا هو ما اعتقده مذهب 
'التسليمية سكعنت . 0 
وآتما هو النور والنعمة الخالصة» والوعى الخالص'» والروح 
اصرف" وليس هناك ما يخرج عن هذه الحقيقة بما فى ذلك 
"ألغاة أو الرضوع "الذي يظل عرينا عصين الااهماوة بصير 
موضوعًا بفعل قوى الوهم مايا الناتجة عن لانبائية تجليات الروح 
الربانية. 
وهذا هو تعريف التجلى الكلى ذاته.؛ لكن علينا القييز بين صيغتين 
أصوليتين لهذا التجلى. إحداهما ذاتية والأخرى موضوعية» تنظهر 
انا أولاهما تجليات الذات أو موضوعاتا بين الذات الصرف أو 
الروح اللانهائية والموضوع بما هوءه حيث يكون هذا هو مناط 
المعرفة التى يعود بها الموضوع انجرد إلى الذات الصرف مرة أخرى 
بالتحليل والتركب. وهكزا تمكن القول بأن وظيقة الذات تتعكس 
على مستوى الموضوعا وكذلك وظيفة الموضوع تندمج بالبعد 


٠١‏ ليست فكرة 'الذات' نفسية لخسب» بل هى منطقية ومبدئية قبل أى شىءا واذلك لا 
يصح أن تقتصر على أى مجال خصو صه والذاتية الواضحة لملكات ال حواس تبرهن واقعيا 
على من دوجة 'الذات والموضوع “ا ولا تنشمى إلى امجال النفسى لخسبءا وتصدق بشكل 
أعمق على أفكار ميتافيزيقية مثل 'الشاهد ساكشين' فى الفيدانتا يا تصدق على من دوجة 
'العاقل والمعقول' أو 'العارف والمعروف' فى الصوفيةء؛ وكذلك فى ثنائية الصفات الربانية 
'الأنة راقو الى لأ هيلةطا بأى يعد نفس » 


>” 


الوق قيعوة إل الذاك الريانة العارقة الميوفة تلان الذكاء 
المنجلى والوعى النسبى الذى مكن أن يكون موضوعًا أو تلا إلعرفة. 
ولو تحدثنا عن الصيغة الأصولية الثانية لهذا التجلى الككى فسنقول 
إن اليه ى #درلة الذات الى ه البمة والوجوه والوعى. غليه أت 
ينظر إلى الموضوع أو التجلى على أنه جاب للذات ليس إلاءا ومن 
ثم يُوجه عقله إليها وحدها. ويِدُلُ موضوع الذات أو تجلى الروح 
بين الروح العلية أتما أو الذنات الصرف وموضوعات العام التى 
تماهى إذ ذاك مع الجهل أفيديا. ويصبح هذا التجلى ىكريا مباشرًا 
فى الوجى والحق والبركةنا ما يصبح ملوسًا فى الولى أفاتارا والمعم 
جورو والمذهب والطريق والكلية المقدسة مانترا. 

وخكذا ترعر ‏ الكلنة :المندسة: عاغرا إلى الذات العلة و لسيها 
على مستوى الموضوع 'فتحجب' موضوعات العام التى هى 
مناط الجهل ومتاهتهه أو 'تحل' محلهاءه وتهدى الروح التائمة فى 
التجسدات إلى الذات العلية. 

ولذلك كانت مانترا فى معظم الأديان على تنوعها وسيلة الروح التى 
ملك وانقضات لانيعاب آنا الرصن الخالض بوالرو الصرف: 
وتمارس فى التسبيح جابا و'الّدكر' فى الصوفية اعتادًا على رعزية 
الأسبو الرباء 


ايا 
وكونا لحقيقة واللا حقيقة 'لا يختلفان' لا يعنى بأى شكل أن الروح 
أو الذات ليست حقيقة ولا أن العالم حقيقة» فالحقيقة بداية لا تختلف 


عن اللاحقيقة إلا من حيث إنها 'حقيقة أقل' لخحسب وليس بموجب 
أنها لاحقيقة» أما اللاحقيقة فهى 'وهم عارض' بالنسبة إلى الحقيقة 
المطلقة. 
ااا 
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ووهم مايا أو الفن الربانى2 الذى يُعبر عن ائما فى صيغ لا تفرغنا 
والق لسن الخيل أكيديا هنا اله ايا لأنابة هو الحانب الملين 
البحف الى ييفق من انا ذائه شكل عامضن ا أئ اهايا عن تعحة 
لازمة للانبائية اتماءا ويعبر شانكاراشاريا عن ذلك بقوله إن مايا لا 
بداية لما. وآتما فها وراء التعارض بين الذات والموضوع إلا أن 
المرء يمكن أن يقول عنه إنه الذات البحت حين نبدأ من اعتبار ما 
ينطبع عليه من "مو ضوعات' شتى تحجبه. 

ومايا هى الميل نحو التجلى والظهور فى مستوى الموضو عا ودرجتاها 
هما أقدام آتماء أى بادا وحجبه كوشا من منظور بنية الكون الأصغرا 
وتساوى كل درجة من درجات هذا الظهور صورة مقلوبة غير 
مباشرة لأتماءه ها أنكل درجة هى صورة مقاوبه للدرجة التى تفوقها 
وتنوبياء #العللاقة' ين الذات. ومو ضوعهاء أو بق المبدا وليه 
تتكور بي نكل بادا وكوشا وما يليهاء؟ ولذا كان التجلى اللطيف مبدثًا 
بالنسبة إلى التجلى الموضوعى الكيْف. وكذلك يصير التجلى غير 
المنظور مبدثيًا بالنسبة للتجلى الصورى الذاتى فى المستوى نفسه إلا 


١١‏ يقترح أناندا ك. كوماراسواتى ترجمة مايا الربانية بمفهوم 'الفن الربانى' بالمعنى الشائع 
'صنع الرب' حت تتبين وظيفتها الإيجابية. 


7” 


أن الانقلاب الأصولى الكتى الذى يتجلى بين الذات وموضوعها لا 
تمكن أن يكون نتيجة ضمنية للتجلى ذاتهيا فه| لا ينبثقان من العلاقة 
نفسها التى يمكن أن تحو الانقلاب الأول؛ فالانقلاب الذى ينطوى 
عل انقلاب آضر لآ تمكن أن يكون انقلايًا ى هذ ذاه بل يكون 
إعادة بناء للعلاقة 'الطبيعية'. وبتعبير بير آخريا فإن التقابل التايع لتقابل 
أعظم مثل علاقة الكون بالروح أو الذات العلية»؛ يبدو كا لو 
كان بحو كذاك المعيار الربانىء؛ حيث إنه يقلب العلاقة على المستوى 
الرمزى. فالجسم المعتم لن يبدو شفاقًا حيغا يصبغ باللون الأبيض 
ليعوض عتامته رغم أن اللون الأبيض تمثل الضياء والشفافية وبثّل 
اود الات اا يي 
شنيئا ٠‏ وسواء أكان التجلى الصورى لطيمًا أم كْيعًا فهو صورة 
مقلوبة بالنسبة للتجلى اللامنظور,؛ وذلك لا 9 التقابل المتحقق فى 
التجلى اللامنظور بالنسبة لما لا بتجلى على مستوى الموضوع» والذى 
هو الذات العلية أو الروح الأسمي: 


ومن السهل أن ندمخ أمعا بأنه *غامض؟ أو 'متناقض' نتبجة 


٠‏ حين يقول الصوفية إن أشيحار الفردوس جذورها إلى أعلى. فن الخط| محاولة فهم 
الفكرة عن طريق التخيل الصورى فترجمة الفكرة المذكورة بالتعبير بالصور الأرضية بتجه 
إلى استخدام الأوضاع الأرضية للأنجار كذلك أى إن الروح الموهوية بالملكة السليمة 
سوف ترى الاأشيجار 'طبيعية' بالدرجة التى يقبلها بها العقل على الارضءا ويحسن فى هذه 
الطبقة من الأفكار أن نعل أن شبكية العين لا تستقبل سوى صور مقاوبة»؛ وأن العقل هو 
الذى يعيدها إلى العلاقة الموضوعية الطبيعية. 


الافتقاد لبصيرة "العقل الهم ا وحين يرفض المفكرون الجدليون 
الاعتراف بأية حقيقة تنطوى على جو انب متناقضة تبدو عصية على 
الأفهام فإنهم يقفون فى منتصف الطريق بين السطحية والسلبية.» لأن 
هناك من ا حقائق ما لا بمكن أن يُصاغ إلا بهذه الطريقة» فالشعاع 
الذى ينبثق من الضوء هو ضوء بدورهء' ولكه ليس الضوء الذى ينبع 
من الصدر مباقرة إذا قليمن عو الضوء إلا أنه ايس شيا اس غير 
القوه ركم أنه يشعف كا ازداف يعدا عن مضدره واطرة اكسيره 
فى الانعكاس. فالنور الخافت نور فى الظلة التى بددهاء ولكله يبدو 
ظلامًا حينا بشع نورًا باهرا وكذلك مايا هى نور وظلام فى الآن 
انق فين نور "عن نعيث كه "قارياكا' كد عن أسرار أثانا 
وهى ظلام حيغا تكون جهلا يحجبها أفيديا. 


وينم الرمن فى الإدراك الروجى عن الميل الكونى إلى الظهور فى 
مستوى الموضوعء فالنفس فى سياق تنائيها الطبيعى عن أتما تظهر 
مباشرة للتصير تا للروح أو الذات الصرف ا فى الولاية والنبوة. 
وبمثل الرعن الظهور المباشر الذى يحل محل الذات الصرف: فى 
مستوى الموضوع. أما الظهور غير المباشر فيمثله العالم بتنوعه 
اللانهائى» بيغا ستقر أتما فى المركد "كذات' بحتة لانهائية. واليوجى 


٠١‏ ومايا كامنة فى المبد| الربانى باعتبارها 'صتكًا ربانيا' ا أنها تماهى مع 'الحكمة' المفهومة 
بالمعنى الييودى المسيجء؛ وهى بما هى أم الولاية أفاتارا على حد تعبير رينيه جينو 5عهدة8 
7 قتاع تنظ :17نا[ روع[أعصه1:2016' وهى م لسميه الجوانيون المسلبون 'العلل' و لفون + 
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الذى تحرر فى حياته'جيفان موكا برى آتما فى كل شىءن أما من لم 
بتحرر فإن عليه أن يطبع على الدنيا الرمن التركيى المباشر لصورة 
أتما ليزيل عنها جب العالمء والرمن هو كل ما يعمل سندًا مباشرًا 
التحقق الروحى مثل التسبيح جابا بصيغة مقدسة مائترا أو باسم 
ربانىء؛ أو صورة رمن مسوم أو منحوت براتيكا أو فى شكل 
ىسوم ماندالا بشكل ثانوى. 


ااي 


ويمثل وحى سيناء والخلاص المسيجى والتنزيل القرآنى مثالات من 
ظهور الروح أو الذات رمّن! فى مستوى الموضوع» حين يتجسد أتما 
فى مايا وتعبر مايا عن أتما. 


وحين يقول الفيدانتيون إن مايا هى صفة من صفات الأقنوم 
الربانى إيشفاراء وإنها تعبر عنه وتحجبه فى آن. فإن ذلك يعنى أن 
العالم يستتى من لانبائية آتماءه كا يمكن القول أيضًا بأن العالم واجب 
الوجود سيًا. 


عاعاي 


وإذا كانت مايا تُطرح كدهيةة فلا يصح أن يهم ذلك بالمعنى 
الفلسى أو النفسى كا لو كانت فرضيةنا فهذه البدهية واجبة إذ إنها 
تناظر الواقع المتجلىء أما إذا أخذنا مايا على أساس أنها عامل سو 
فيو للظهور فلن يمكن معرفة جانبها الإيجابىءا وسوف ينطبع 
الكل كاد تسر حيعار عنية: 


وتمثل مايا بمعنى مخصوص إمكانية وجود ما لم يُوجد بعدءا فكلية 
القدرة لا بد أن تشتمل على احتال توهم استحالتها. فالوجود يجسد 
جخافل من النفوس حتى يحنجبءا كحيط مُبعثر نفسه فى رغاء الزبد 
حتى يستتر. ولو وصلت النفس إلى الخلاص فذلك بموجب أن 
الوجود موجود لخسب. 


وليس هناك ما يخرج عن الحقيقة المطلقة»ا إذ إن العالم بُعد كامن 
لبراهماء؛ لكن براهما لا يشوبه نسبية ولا نقص؛ وما العالم إلا جانب 
لازم لوجوب وجوده. وبتعبير آخى فإن النسبية جانب كامن فى 
المطلقءا والنسبية أو مايا هى شاكى براهما المطلق» ولو لم يكن النسبى 
موجو ًا ا كان الطلق عطلما. 

إن جوهر العالم هو التنوع»' وهو براهماءه وقد يحتج البعض على 
أن براهما لا يمكن أن يكون جوهر التنوع إذا كان لاإثنينية بذاته 
لكن المؤكد أن براهما ليس جوهر العام» فن منظور المطلق ليس 
لعالم وجود لكن يمكن القول بأن براهما هو جوهر العالم بما هو 
موجودا وإلا ما كان له وجود بأى شكل كان وما التنوع بما هو 
إلا الانعكاس المقلوب لللانبائية أو كلية الإمكان» أى براهما. 
وموجودات الطبيعة هى الموضوعات غير المباشرة للذات أو 
الروح. أما الأمور التى تفوق الطبيعة فهى الموضوعات المباشرة 
الباهرة لما. والكون هو التجلى أو الموضوع الككى الذى قُطر على 


صورة الرب ويشتمل على كل الموضوعات أو التجليات الكونية. 
وبظهور الذات فى الكون يُصبح الوجود أو الظهور الربانى 
موضوعبًّا. وهو إبشفارا أو ابارابراهماءه ويعبر عن ذلك الحديث 
القدسى كت كرا مخفيًا وأردت أن أعرف كلقت الخلق فى 
عرفونى . 


جا ايا 


فاليوجا أو الاتحاد هو أن يتجلى آتما موضوعيًا فيصبح الفيدا 
ا مندوسية أو الدارما البوذية.ه ى يصير الإنسان المتجلى ذانًا أو 
روك طلا 

والربوبية هى أن يُصبح الرب إشسائيًا حتى يُصبح الإسان ربائيّا' 
فصورة الإنسان سابقة الوجود فى الرب؛؛ وهى 'الابن'؛ وصورة 
الزني سايةة الزيتوهق الالباكنوعي العلل امير" وتفكلة اللقاذ 
بين الرب والإسان فى مستوى الموضوع هى المسيح عليه السلاما 
وهى القلب النق فى مستوى الذاتها أى المعرفة واحبة. 

والتوسين هو آلآ يكرت 01 إل اله بنيحانه حى ينرحن الانانيا 
فالواحد يتفرق ويتعدد ا فى الوحى كى يتوحد المتفرق المشتت كا 
فى النفس فقد سبق وجود التعدد' فى المثال الربانى الذى هو 
القراث اللغلرق والكلة الأرلة فى أدران الوعحيده وقد سبق 
وجود 'الواحد' فى المتعدد فى قلب العقل اللهّم.؛ وهو الكون 
الأكر أو الروح الكل. 


عاعاي 


زلا 


وقد تضمنت مفاهيم شاتكارا مفاهيم رامانوجا وتعالت عليها فقد 
رأى شاتكارا أن الظهور المادى إلوضوعات وتجليها برهان مباشر 
على زيف وجودهاء' فهو لا يقول بما قاله رامانوجا الذى اعتقد أنها 
ليست موجودة أصلا.ا ودفع ببطلان حقائق منظور شانكارا وهو 
لم يتكرها مطلفًا فى مقامها الصحيح. وبميل رامانوجا إلى تجسيد كل 
شىء فى مقام العالم المتجلى» وهو ما يتفق حمًا مع المنظور الفيشتوى 
والنظرة الغربية اللذين يشا ركاه الرأى. 


فسن الا نوق شاتكارا وراجا هونا إل طلقة لاف بين 
رأمانوجا وشاتارا بفاوق أن شاكارا 7 مذهب: تاجا هونا 
بناءٌ على أن صوريته تنتمى إلى تضبيق مخصوص لفاهيم الفيدانتا 
بغض النظر عن محتواها الحقيق والمبادئ الروحية التى تمثلهاء؛ وينكو 
وافالوسا نظرية شاتكارا لميت قيض ولا شلفد فق أن ميظوز 
شاتكارا يذهب إلى ما وراء منظور رامانوجاء؛ لا من حيث الشكل 
طسول عو سيك الى بذانا. 

وعلى المرء أن بتحسب ل حتى يفهم ناجارجونا أو الطريق 
الواسع ماهايانا عمومّاءا أولما أن البوذية تطرح ذاتها كطريق رو حىءا 
فتُخض عكل شىء لمنظور الطريقة» وثانيها أن هذا الطريق بالضرورة 
سلبى» فقد انحصرت الحقيقة الميتافيزيقية فى مرجعية الطريقة 
ا 'حالا" لا “مبدأ' ها أنه مُطرح كفاهيم سلبية. أى نير فانا 
ومحو وغيب شونيا. وترادف الحكمة البوذية المعنى والوظيفة نفسها 


رذن 


عن نت عم الثاقة, وهذا يعن الخيل فق اتلكية المندوسة 
ولو عبرنا غن يرفانا وشونيا بالأساوب الفيداتق بشكل وضى 
فسنقول بأنها الشوق إلى معرفة الذات العلية والوعى الربانى أتما فى 
مستوى الظهور» أى فى مسري اهل الدنيوى. 


وحيها يصف الغربيون أعمءَ! بأنه 'وضعى' فهم لا يفكرون إلا فى 
شدة وقع تجليه خسب. ومن هنا جاء تفضيلهم أرامانوجاا ومن ثم 
أخطاواق رعق شاتارا أى أملقطون "امريد 

والعالم جثُلُ تجريدًا عند الله عز وجل ٠“‏ والله تعالى لخسب هو الحق 
والحقيقة وليس العالم. 


وغاثًا ما يعتقد الناس أن مضمون مقولة زائف طلالما لا يكن 
ملاحاته بالجدل»؛ وينطوى تحت هذا القياس جميع المقولات 
التى تعبر عن أى حنٌّ متعال طالما لم يكن محتواها قابلا للجدل أو 
التجريب. وم يسبق لشانكارا أن قال إن التعبير الإنسانى عن الحق 
الذى يعتمد على الوعى المطلق مثلا صحيح فى طبيعته وإن العقل 
وحده لا يستطيع إدراكه. وحين يقول الأدفايتيون إن طبيعة الوعى 
كذا وكذاة وإن حال 'النوم العميق' برهان عليهاء؛ فإن ذلك يعنى أنهم 
5 ولا بد من مراعاة أن كلية 'الله 4هج' لا تسمح بأى قصر ولا تحديدا فالله سبحانه هو 
كل ما كان مبدئيا وأنه كذلك فها وراء الوجود استدلالياءه وقد لا يعرف المرء ذلك أو 


يتكهء ولكن لا يمكن إتكار أن الله تعالى هو كل ما كان فائق الفضل ولا يمكن لشىء أن 
اديه 


رذن 


أنفسهم بحاجة إلى هذ المثال حتى لا تبعثرهم براهين النغرات التى 
قد تحتويها بالضرورة. ومن الواحم أن ذلك ليس من قبيل التناقض'ا 
ولكله تشاكل يجد فيه المرء السبيل إلى مثالء؟ وهناك أوجه نقيضة 
فى الوجود ولكن ليس موقعها هنا. فلو نحن قلنا إن أى بصيص 
ضوء يعتبر كالشمس بالنسبة لجسم معترء؛ فإن كون هذا البصيص لا 
إشاكل القيس صورة ولاجركا ولاعادة أ لامعق 4 ق .مياق 
المثال والحاله ثم إنه لو لم يختلف المثال عما تمثل به فلن يكون مثلا 
لشىء ولكته يكون الشىء ذاته. 


جا جلاعا 


إن أول ما تفصح عنه بصيرة العقل المُلهُم هو بدهية حقيقة المطلق. 
والفكر الاستدلالى يستقرئ المطلق بدءًا من النسبى»؛ ولا ينبئق عن 
تاك البضيرة اسلكبةة ولك لا مععياء وق حين تتبن امقر لأرى 
فى الفلسفة قيمة مطلقة' فإن قيمتها للبصيرة الُلهّمة رمزية وعرضية. 
وم يلجأ شانكارا إلى "بناء م ا ولا هو بحث عن 'حلول' 
بُعالح بها 'مشاكل'.؛ وم يان ما أسماه "مض الشك'. 

ورشاتكارا لآ له هل كانس شقاف سرى قه التورر أما وامانو ينا 
فهو كأس ملون يسرى فيه النور ذاته ولكله يصبغه ياونه.؛ وهو ما 


0 ونعنى بذلك بنية من المعقوليات المتوافقة. والحق أن المرء يمكن أن يصف مذهبا 
رشيدا بأنه 'منظومة' حين يقارنه بمنظومات أخرى فى الطبيعة»؛ مثل المنظومة الشمسية 
مثلاءا والمذهب أعى سار فى طبيعة الأمور باعتباره أفكارا مبنية تتوافق مجتمعة حول فكرة 
عىكزيةها وتستتى منها بحسب "أبعاد' متنوعة. 


إن 


يعنى أن مذهب رامانوجا وحى ملهم وليس اختراعاء؛ فالحكاء 
أدوات لتبلور النور الأسمى لا مخترعون 'للنظم'. وما يحم على 
كل شىء هو التعقل الملهُمنا أما صيغة التعبير فتمليها متطلبات شكل 
ترانى بعينه. وبرى الفلاسفة بالمعنى المعتاد أن المبادرة تنبع من الجانب 
الإضسانى فى قلقه العقلى وشكه وعجزه عن التأمل؛ وليس سلوكهم 
حيال ذلك ويا بل بر وميماء 55 
إن الله تعالى لا يتغيرا وليس سيا للتغير بما هو رغم أنه عز وجل 
سبب كل شىء وغايتهء' ولذلك يبدو لنا ما لو كان سبًا لما نراه تغيرا 
ظاهرّاءه وهو ليس سببًا التغير بما هو بل بما يُبرهن ظهوره وخفاؤه 
على صمدية الله عز وجلء كا برهن التنوع على كلية قدرته سبحانه. 
ومن حيث إن الدنيا واقعة فى قهر التغير فإنها لا تستطيع أن تعرف 
كيف أن الله سبحانه سببها وغايتها ومنتهاهاء' فهى من منظور طبيعتها 
السلبية لا وجود لها. أما من حيث إن التغير واجب بموجب لانهائية 
القدرةا لاهن خيث كرنه نقيضًا الضمدية الريانيةن فلؤايد أن يكون 
الله تعالى سبب وجودهاء' وتوجد بموجب ذلك لغخسب حتى لو 
اتنمت فى جلال سببها ذاتهانا وهى بمدى وضعيتها الأنطولوجية 
ليست إلا به جل جلاله سيا وغاية. 


جا ايا 


لقد قيل أحيابًا إن الحكيم الذى تحرر فيدوان قد وصل إلى مقام لا 
عودة منه إلى سلسلة تناخ الفعل كارما فى الوجود سامساراءا فقد 


إعانا 


راح إلى ما وراء تميناتنا وتحسباتنا إلى ما لا يمكن الحديث عنها فلا 
بماك أن يتحدث ولا أن بُعل. ول متك الفيدانتيون مطمًا طبيعة فيدوان 
المزدوجة ولولا أن المسيحية هى دين الغرب وأن ازدواجية طبيعة 
المسيح عليه السلام عقيدة عند الغربيين لما سلبت المسيحية ولا 
طبيعة المسيح من الفلاسفة الذين يتقبون وراء تناقضات الفيدانتا 
ولحاولوا البرهنة أيضًا على تناقض طبيعتى المسيح. ولاعتبروا هذه 
العقيدة 'ججر عثرة' فى طريقهمء ولتصرفوا حيالحا ما تصرفوا حيال 
الثالوث. 


إن من التناقض الدفع بأن نور الحلهّمة حقيق فقط فى حدود 
انعكاسه على تشيؤات ظاهريةنا وليس له إلا حقيقة فسبية برانية 
فالتباين يمكن أن يكشف عن طبيعة الشىء أو يُظهر قيمته؛ ولكنه 
لن .تمكن من إظهار طبيعته الوهمية. فالله تعالى هو النور ذاته الذى 
يُضىء ظلامناء وهو ييُضىء الظلام لأنه النور.ه وهو الحب لا لأنه 
سخانه يوك في لذأنه اغفية ذاها. 

إن بين براهما والنفس تواصلًا ومفارقة مكا بحسب المنظور الذى ننظر 
منه إلى هذه العلاقة» فالتواصل قائم من منظور الطبيعة الجوهر يقن 
وهى الوعى. أما المفارقة فقائمة من منظور 'طبيعة الواقع' التى تجسد 
الوعى فى المستوى الموضوعى الصرف من جذوره الكونية حيث 
يُظم ويتبعثر فى الجهل أفيدياء؛ ويتبع ذلك أن الجوهر الفردى لم 


ونا 


خلس تر كا عن أرضان اللقطفة الأصولة الصف الى لاخو لما 
إلا بالمعرفة. 

والكائن بما هو صيغة من صيغ التجسد يرى بالضرورة الوعى 
الفردى من خارجه والذى لا ييز عنه ذاته على الحقيقة. أما 
الأولياء أفاتارات فإنهم يعبدون الله سبحانه بمستوى 'تماهيهم' 
وليمس بأى طريق أخ. 

وخطل النفس الأعظمء أو قل 'الخطيئة الأولى'ء' ليس التجسد 
العرضى الذى يجعل المرء مشتعًا بين أم وآخر؛ وله الظهور 
الأصولى الذى يجعل من ذلك أمءا مكا. وعد ذلك الظهور تر اكيا 
وارثاء؟ وبع إلى الس بأكله لذ إلى إرادة الفرد. 

وقد محزت الذاتية الفيدانتية الزائفة عن التحسب لتجانس المحبط 
الكونى فى مستوى الموضوعا وهى على الحقيقة لا تعدو مذهب 
وحدة النفس حدوةوصنآه؟. 


ايا 

إن التشيؤ الذهنى ما هو إلا آتما متجسدًا فى جيفاتما أو فى اهامكارا 
وهى إذن موضوع ثانوى نسبى متجسد بالفعل. وحيغا يُفْرِغْ المرء 
عقله من كل التشيؤات فهو يتقارب مع الحق ائما بشكل رمنىا 
ولكن التشيؤات التى يتمثلها المرء بما هى لا تَّىء وليس التحقق 
الروحى وهما ذاتيًا ولا هو مذهب كو حدة النفس. 

دوك الى مهنا امار )ذا عرق صاوا حال اعد كاره 
الآ واحد وَهْو الله ويعق هذا أن كل ش ءا شارك بالضرورة فى 


ا 


الضقات الشوهرية النسبية. 

وقد قال شانكاراشاريا تعابير مثل إننى أسحد أمام جو فيندا وهو من 
كانت طببعته الرضوان الأسمى» وقال راماكريشنان' إننى لست فى 
المطلق ولا أنت فيه ولا الأقنوم الربانىء فالمطلق فها وراءكل قول 
وفكر وتصوره ولكن طالما وجد شىء خارج نفسى فلا بد أن أعبد 
براهما فى الحدود التى يحتملها عقلى كا لو كان شيئًا من خارجى . 


إة هداك تنايك مبادةا وشاكلة مكركاء والأول كل صورة 
مقلوبة لشجرة منعكسة على مياه بحيرةءا ولن تكون دوم إلا شحرة 
والتاى عو أن كرخ الشحرة ذاعا مقازية. وذاتكا ما تو جد توعان 
من التشاكل فى العلاقة بين الله سبحانه والعالمها وبين المبد! والتجلىءا 
وبين اللا مخلوق واغخلوقا ولكن فى سياقات وجوانب مختلفة. 
وهكذا كانت 'الأنا' الإنسانية محرًا 'للذات أو الروح' رغم أنما 
انعكاس مناءا بحيث مكن القول بأن الله تعالى هو 'الأنا الربانى' 
بالتشاكل مع ما كان وضعًّاه مثل الحلهّمة و'الأنا الخالدة' فى 
الإنسان ويمكن أيضًا القول بأنه 'هو' نقيض لا كان سليئّاءه مثل 
الجهل والجوانب الوهمية فى 'الأنا' الإنسانية.» واصطلاح 'الذات 
أو الروح كاء؟' يُعبر عن التشاكل والتضاد 0-7 


والقول بأن من .هسك بظواهر الوهم لا يمكن أن يُدرك الحقيقة هو 
تغاض عن أن التوحد لا يعتمد على بعض الاصطلاحات' ولك 


نا 


يتوقف على انصهار عنصرين فى سبيكة واحدةها سواء أأسميناهما 
'الذات والموضوع' أم أى اسم آخر وهو ما يربو فى كل حال 
إلى استبدال الوهم فى مستوى الموضوع الطبيعى العام بالوهم فى 
مستوى الذات الذى يفوق الطبيعة»' ولذا كان أشد خطورة ولا 
يلزم لكى يتوحد المرء مع شىء أن يبدأ بادعاء أنه ليس منفصلا عنه 
بأى شكلء أو أنه غير موجوده فلا بد له ألا يستبدل اعتقادًا أحمى 


بالتعقل الهم 


ولا فائدة من معرفة مقولة "أنا براهما' ما لم يفهم المرء "أنه ليس 
براهمائ؛ ولا نفع فى السعى إلى تحقيق مبد| 'إن براهما هو نفسى 
الحقة' قبل إدراك أن 'براهما' خارج النفس» ولا خير فى معرفة 
'إن براهما هو الوعى البحت :عنام دده عنام ' قبل فهم 'أن 


1 


عاعاي 


خاعاي 


ولا يمكن أن نفهم زيف مقولة أنا لست براهما' قبل أن نفهم 
حقيقتهاء؛ وكذلك لا يمكن لنا فهم أن مقولة 'إن براهما خارج النفس' 
ليست منضبطة قبل فهم وجه انضباطهاءا ما لن نفهم أن مقوة 'إن 
براهما هو الخلاق القدير' يشوبها خطأ ما لم نفهم يكف تعبر عن 


حقشقةه. 
ااا 


14 قال سيد غليه الناام ولينن أعة أن إلى الآ الى 


ولا بد من أن نتحقق بالذات العلية أو الروح حت ممَكْنًا الكلام عنها 
فكيف يتأتى لمن لم يتحقق بها أن يُعبر عنها؟ ولو أن قديسًا تحقق بها 
وحدَّث مريديه عنهاا فكيف لمم أن يعرفوا 'ماهيتها'؟ 

ولا يبق بعدكل هذه الشروط إلا الجهل المطبق فى مواجهة المعرفة 
المطلقة. ولن يبق من سبيل إلى التواصل مع الروح دون تحقق 
رونى قاد فازق بين الأللى والأفرة) ولا ين الحقيقة واخطا. 
وإسباغ خلفية ذاتية وتجريبية مطلقة على المعرفة يربو إلى إنكار 
العقل الملهَمِ وهو كذلك إتكار للوحى والإلحام أى إنها إتكار 
للذكاء أولاء ثم إتكار لنور الروحه ثم إنكار للنبوة والشريعة. وهى 
تعنى إذن تحطيم التراث لو ظلت الفيدا عصية على التعبير»ا فكل من 
تحفق بالروح سوف د فيدا جديدةء؛ وسيؤسس ديئا جديداء 
وسو قو عق سانانانا داريا '' هو كا فاركا مين المعو 


إن التعقل الملهَم والإلهام والوحى ثلاث حقائق جوهرية لازمة 
للفرد واجماعة الإضانية. وتختلف كل منها عن غيرهاءا ولن يمكن 
اختزال إحداها إلى مجرد تحقق» فالإنسان المتحقق قد يكون مله) 
المايات لين عو أحواكه فق المعرفة" "نولك ان كن من إضافة 
١‏ ساناتانا دارما عند المندوس هى الحكية الخالدة عنصمعءط متهناعه التى لا تستق من 
إنسانء؛ ولكمها الحقيقة التى تجلت للأتقياء كنطنظ.؟ وقد قامت متون شروتى على ذلك 
الوص 


وقد كان هناك كير من الحالات مثل شرى رامانا مهاريشى» والذى قال إن إلطاماته 
اولاقو تأزيافو أو ساك فيديا تأتى إليه كا لوكانت من خارجهء؛ وتحدث حتى عن الكيفية 


حرف واحد إلى الفيداء؛ ثم إن الإلحام قد يعتمد على وظيفة روحية 
مثل البطريركية "ها كا أنه قد ينتج عن مقام أسرارى. أما الوحى فلا 
بعدمد حتى على أكل مقامات الولاية والتحقق رغم أنها شرط لازم 
ه. 

أبا النغل اتلك فيو شرط لآزء الى لاون نهو سن 
الذى يُضئى على مبادرة الإسان غاية وكفاءة.» وهذا هو الدور 
الأصولى للذكاء الهم كعنصر من مكونات حال "أن يكون المرء 
ما هو حقا'. 

ويعنى الوجى من منظور خاص 'التعقل الُلهُم جماعة إنسانية' 
أو بالحرى يقوم بوظيفة ذلك التعقل» فاجاعة المقصودة تسعى فى 
الطريق الوحيد للعرفةء؛ ولذا كان الولى أفاتارا أداة للوحى فلا بد أن 
يعمل كاله على صياغة الإنسانية وتنويرها. ولذا كان دعاء الأولياء 
دومًا هو دعاء الناس كافة وللناس كافة. 


والاعتقاد السائد عند اليوجيين الجدُّد بأن التطور سوف ينتج 
إتمانا خارقا' يز عل الآنان العادى كني الإشان عن الشيزان» 
أو بمدى اختلاف الحيوان عن النبات؛؛ ما هو إلا حالة جهل بماهية 
الإنسان» وهو عيّنة من اللكمة الزائفة الى تعتقد أنها أكْر تفوقاً 


9 له صلة مباشرة 'بلطف الحال'؛ وهو اللطف المرتبط بوظيفة مثل 'المرجعية؟ أو 
'الصمدية' أو 'بركة الروح القدس'. 


عن الأديان *الانفصالية' التى لا ترق فى اللقيقة عن أسط التعاليم 
البدائية. فتلك التعاليم لأاتى ساهية الأساثة ولكها تعرف: أنه عالم 
قائم بذاته يقوم على خلاف ما تقوم عليه مملكة الطبيعة بكاملهان ي 
اما مر بذاك من جانب واحد هو قدراته الروحية لا طبيعته 
الحيوانية» فالاختلاف بين القرد والإضسان أعظم شأوًا عن 
الاختلاف بين ذبابة وقردءا فالإضسان هو الكائن الوحيد الذى يمكه 
أن يهجر العالما ويمكه أن يعود إلى الله سبحانه» واذلك لم يتفوق 
عليه كائن أرضى آخر» والإسان بين الكاثنات هو المركزءا وهو 
وضع مطلق حيث لا ىدا إلا المركز لو كان للتعاريف معنى. 
وتدّعى اليوجية الجديدة شأن معظم ا حركات الشبيبة أنها تستطبع 
إضاقة فية جوهرية إن مدكة الآبلاف ون أن الأديانها 
لاتق جود ل يورا إلا أن سرجه بع مظان ذنات 
الآلاف من السنين ى تتوّج بنظم تافهة قليلة الشأن. 


والحق أن من الأفضل أن نسم بأن الأرض ما هى إلا قرص تمله 
معو اا ع ري 

اسم الطور. > أن الصير الخرق للرموة الكرية إذالم كن هايا 
مفدًا فان يكون ضاوًا بأى شكل فى حين أن الخطل العلى على 
شاكلة التطور أن يكون حقيقة حرفية ولا رمزية.؛ وسوف تل 
نتائجه الزائفة عن الحصر. 


ااا 


0 


إن الإفلاس العقلى لحركة اليوجيين الجدد برهان لا دحض على 
استحالة قيام روحانية بلا أرثوذكسية' ولم يكن من قبيل المصادفة أن 
تبد وكل تلك الحركات مناهضة للذكاء حيث ل محله تفكرًا عقب 
قانيكا "طناك" بولاتدع أن كرخ ناما سباكاء ‏ وضيعيا نوسن 
بالحض على الانفصال عن المذهب القويم»؛ ويكرهون عدم قابليته 
للفساد باعتباره 'صلقًا عقائديا'» ويفشلون فى فهم أن الحق لا بكر 
الصور من خارجها بل يتعالى على باطنها. فالأرئو ذكسية تتضمن قبا 
لذ مك لحن أن مشمخاصها بقسة. 

وتلق اق شرق رامانا ماهاريتى باطند الخالدةاعزة أغرئ» نحي 
تتجلى ا حقائق الفيدانتية فى أبسط أشكال التعبير دون شائبة من خيانة. 
فهى بساطة الحقيقة وليست إنكارًا للتعقيد الذى تشتمل عليه ولا 
هى اصطناع وإخلال برانى لا يقوم إلا بالجهل. 

إن الوظيفة الروحية التى بمكن أن تسمى 'فعل الحضور' تجد أصلح 
تعبير عنها عند ماهاريشى» كم لو كان تجليًا فيدائتيًا فى هذا الزمان 
للهند الصامدة فى مواجهة حمى نشطاء الحداثة.؛ فقد برهن على نبل 
التأمل لا العمل فى وجه أخلاقية نفعية قلقةه وأظهر امال الذى لا 
يبارى للحق النتق فى وجه الانفعال والتبافت والخيانة. 

وبتجلى عنده السؤال الأعظم من أنا؟ مثالا ملوسًا على الحقيقة التى 
يعيشها لو جاز التعبيرء؛ وعلى أصالته التى تضئ على كل كلمة من 
كلياته تكهة الحق حين تعبر عنه بِأكُر الطرق مباشرة. إن الفيدانتا 
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كامليا عضوى ق اول ماعار نش هن أنالاية و ابه التشخضين 


3 


تََرَاتٌ إِلَّ اليو بجا 
إن اليوجا هى أكْر الطرق مباشرة وأكل التجارب كفاءة لتحقيق 
المبد! الروحى الذى يمكن أن يتجلى حينا تتطلب طبيعة الأمور. 
وهذا المبدأ هو تقنية أو 'خيمياء' تعمل على انفتاح الكون الإضانى 
الأصغر للفيض الربانى.؛ وقد جرى تعريف اليوجا بأنها توقف 
عمليات الجوهر العقلى 6ءصهئوطته لمتدعص. والحق أنه ليس هناك 
إلا يوجا واحدةا وهى فن التركيز الكامل.؛ وقد كانت هاثا يوجا 
وراجا يوجا هما شكلاها الرئيسانء وقد اتبثق عنها يُو جات أخرى 
مثل لايا يُوجا ومانترا يُوجاء؛ وهما صيغتان خاصتان» كا أن كلمة 
يوجا تعنى أيضا “الاتحاد' فى الطرق العظمى الثلاثة للعرفان جنانا 
وامحبة بباكمّا والعمل كارماء إلا أن اتصالا بالمبد| الذى تميز به 
رياضة اليوجا أقل مباشرة فى هذه الطرق. وقد عُرّفت اليوجا 
فى سوترات باتانجالى والأعمال التى تعلقت بها باعتبارها خيمياء 
باطنية دامحاء أو هى ماع الوسائل التقنية للتحقق عن طريق النشوة 
الروحية سامادهى بمعونة العناصر العقلية والجسدية والروحية 
وأحيان ما تقارك العتاضر الأخلاقة أيضا . 
وسوف بين المثال التالى القايز الذى ذكرناه توّاءا رغم أنه رسم 
موق أن تنعمل كلة *قرة سامادس" عل .غدة عاق حسمب المبغة أو ورحة 


الانجذاب تولكها غير درما إلى الافحاي امن الوعن :الافيؤزق وسواء كان اشيحابا 
سلبيا أم إيجابياه أو أيا ما كانت تواليف الصيغتين. 


تبسيطى للغايةء؛ لك مفيد فى التقرب إلى المعنى»' فعند العرفانيين 
الجنانيين يكون معنى 'التواضع' هو الوعى بلاشيئية الأنا من منظور 
نسبيتهاء؛ أما عند احبين البباكّيين فيعنى 'التواضع' الحط من قيمة 
النفس أمام جمال ا محبوب الحاضر فى كل أين ومحو النفس أمام مجد 
الرب. وأما عند العاملين الكارميين فيعنى 'التواضع' خدمة الغير 
بلا انتظار لجزاءءا ويصير من المنظور اليوجى الصرف هندسيا أو 
'طبيعيا' يا لو كان جابًا لكافة أنشطة الجوهر الحيوى وامتناع عن 
كل التأكدات العقلية دم عقصصقه لمنصعص. 

وتجيب واقعة إمكان تحقق تقنية روحية لا تنبع من إرادة إنسانية 
بل من طبيعة الأشياء على الدفع بأن اليوجا لا نفع منهاءه وأنها 
ااضطافة" قعة لي انه عر وح واطق أن أساس المبدا 
اليوجى قائم فى الجانب الكونى من الإسانء وهو جانب يعنى إمكان 
تحقيق أنظمة 'شبه هندسية' غريبة على طرق المعقولية الدورانية مثل 
ززوات الانفعال فى الجرم الأصغرء أى إن تاك الأنظمة ذات سمات 
'طبيعية' بالمعنى البدانى الذى ينطبق على عالم "تساوق الفعل ورد 
الفعل'.؛ وينطبق بالتالى على القوانين والقوى الكونية االاشخصية. 
وحيغا ننظر إلى المبد! اليوجى من زاوية أكْر عممًا نجد أنه قائم على 
فكرة أن الإنسان يا لو كان مغمورًا فى اللانهائى؛ وليس جوهره 


١‏ ينسى الناس بسهولة أن هذه المعايير تجعل من جميع الشعائر أمى! 'اصطناعيا'.؛ حيث إن 
صلاحيتها لا تعتمد على الجهد العقلانى ولا الأخلاق. 
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الذى يُوجد به وبُعرف إلا اللانهائى ذاتهه مثليا أن قطعة ثلج ليست 
إلا المياه التى تطفو عليهاءء ويا لو كان 'لانهائية متجمدة' لو جاز 
التعبير. ولا بمنع شفافيتها لتوفيق الوجود وعطائه إلا صلابة صدفتنا 
وعتامتها الخحسب! ورياضة اليوجا هى فن فتح الصَدَقَةَ الإضسانية 
لنور التوفيق الذى يحيط بنا على أساس بنيتنا الكونية'". ولا مناص 
من ظهور اعتراضات تقول باستحالة كفاية أية تقنية بذاتها ى يتعالى 
الأنباة هو حعدوده وآن الالنان لس عرد زم مع العوامل 
اللانتخصية» ولكله كذلك ذكاء وإرادة أى نفس حيةء' وهذا أم 
واضح ولا شكء ولكن نظامات اليوجا دائْحًا ما تنطوى على عناصر 
العقل والأخلاق والتأمل والفضيلة. ولا تؤدى اليوجا إلى القداسة 
حينا تختزل إلى مبادئها الأوليةن؛ ولا تصبح إلا عملا سلييًا بشاكل 
شق جسر أن يفعل إلا أن يروى حقلا ما يقول الحندوس. ولن 
تمكن إلا للتعقل اللهّم أو المحبة أن يحقق اتحادًا إيجابئًا بعون الله 
تعالى»؟ وبدرجة عمق ا لحب 0 التعقل اللهم. 


وتربط الطبيعة التقنية اللاشخصية لعلم اليوجا بينه وبين العرفان بأكر 
ما تربط بينه وبين امحبة»ا مثلها ترتبط الطبيعة الذاتية للوسيق بالمحبة 


؟؟ هى لا شك كذلك *داخلنا' عمليا مثل أن <مَلْكُوت الله 15 يم قال المسيح عليه 
السلام»ا ولو أنه مثَّرَ بأن "ملكك آنية”. فلم يكن ذلك قصرا على العود الكثلى»ا بل اشتقل 
كذلك على حضو ر ملكة السماء فى قلوبنا يا لو كانت نقطة تلاق 'الطريق المستقيم' واللانهائية. 


أكرها رط بالعرفات" . 


ااا 


ويميل العقل السائى والأوروبى نحو القسك ببدائل لا تقبل 
الأخدزاليه كن النقل المتدوبي يعمل بالتكامل .والتر كب بيت 
البدائل. ويصعب على الغربى أن يُصالح بين فكرة تقنية روحية' 
وبين التقوى والفضيلة»' ويتراوح عنده ذلك المزج بين "البرودة' 
و'الدفء' بلا صدق ولا ترابط ولا جمال,؛ وتبدو عنده المواقف 
المتكاملة على طرفى نقيض؛ فى حين أن المندوسى يُصالح بين 
النقائض الظاهرة بلا صعوبة. وبرى فيها أقطابًا لنوايا أصولية 
واحدةها حتى إنه يرى حميّته ذاتها بطريقة موضوعية تمامّاء؛ ويغير 
من منظوره بما يُناسب الروحانية فى مجملها بلا صعوبة. أما الأوروبى 
فيرى ذاته بين بديلين أولما| الإيمان والتقوى والفضيلة والبركةن وفى 
هذه الحالة سوف ينظر شْذرًا إلى المنظور التقنى باعتباره دجلا 
'فقيريا'»؛ وثانهها رد فعل عنيف على العاطفية الدينية»؛ ينحاز بمو جبه 
إلى المنظور اليوجى سواء أخطأ أم أصاب. وليس ذلك موضوعنا 


تشتمل الأسرارية المسيحية على صيغ مختلفة فى الزمن والمكان» فقد كان هناك فارق فى 
المسيحية المبكرة كا فى الإسلام بين 0 الب ب مجر يي 
شأن الفارق فى الحندوسية بين الجنانا والبهاكا. فتقوم الحبة المسيحية على العقيدة سب 

دون الغنوص» بيها امتززج الغنوص دائما عند اباء الكيِسة بعنصر المحبة الذى ترددت 
أصداؤة الأخيرة بين الدوبيكات فى م تفعاتة الرارق الو سيط بابووقن شرت ديق العامة 
فى فرنسا وشمال أوروبا وكان رائدها الأول ماستر إيكهارت. 
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هنانا وسوق تسق بالذامن غين الأخلاق البوجا"'. وليس .رد 
الفعل هذا إلا انفعالا 'باردا'.؛ ونحن نفضل الخيّة الدينية فى هذه 
لقالا بل تروف فين عل الأقل ما دع وعل كله 8ن 3 
استيعاب رمن بالعقل الهم يمكن أن تحل محل أعمال التقوى أو 
تفوقها تبر فردانية الذين يعتقدون 'بالتقنية'»؛ والذين يعجزون فى 
ابتسار خيالهم عن استنباط كل النتائٌح الأخلاقية التى #فخض عن 
اتباع الطرق 'السبهلة : 

والمسيحية من حيث تموم بنيتها طريق محبة»' ولا تتبدى فى ظاهرها 
'موضوعية' العنصر اليوجى التى تتمى إلى الغنوص» إلا أننا 
نصادفها فى تراث الحسيكاست الذى يتضمن جوانب من الغنوص 
نظرًا لاتقائه إلى الاباء اليونانيين.؛ ولكله يتخذذ صورة عاطفية فى 
أسرارية القدس بو حنا الصليى. ولا شك أنه يكن الإشارة هنا إلى 
أن عبة الله تعالى ليست أمك| عاطفًا خسب. وبغض النظر عن أن 
مسألة الغنوص ليست إلا فعلا إراديًا يختار الإسان فيه الله سبحانه. 
وأن الإرادة ليست مرادفة للانفعال إلا فى حالة اعتادها على 
المعرفة. أما فى الحالات الأخرى فإن الإرادة ترتبط تلقاكًا بالمشاعر 
والانفعالات؛؛ فليس طريق الإرادة البحت أءءًا مفهومّاء؛ فالإرادة 


03 لبس هذا الجخابف اللاشخصى غير الأخلاق 121مطتة لاأخلاقيا 00 ولا يمع من 
أن تتعلق اليوجا من جانبها التقنى البحت بالقواعد الأخلاقية؛ وكذلك لا ستثنى القيام 
عليا عن الباهية القرية 6 رهن حل ذاك عنالة الاكنقه ولك مله الأرواطات لمث ها 
يجذب الغربيين إلى ممارسة اليوجا. 


دامحًا ما تعتمد على عنصر معر فى أو انفعالى. 

ولكن الجدل سوف يطال البهاكّية المندوسية من حيث إنها روحانية 
انفعالية.؛ وجوابنا على ذلك هو ضرورة اعتبار المناخ الروجى عند 
المندوس وم ونتهم التأملية.؛ والسمات الخاصة لانفعالاتهم 
والتى تميل إلى 'الكونية' وتبتعد عن الانفعالية.؛ وهى أقل فردية منها 
عند الأوروبيين» كا أنها أكْر 'جمالية' وأقل ميلا إلى الأخلاقية 
منهم. ورغم أن الهندوس مناطقة أفذاذ فإنهم قليلا ما بميلون إلى 
العقلانية.؛ وهى حقيقة يجب ألا ينظر إليها كاى متناقض ذلك 
أنهم من النوع الهم الذى ينفتح ذكاؤه على جواهر الأموري 
ولا يعيشون على البدائل العقلانية مثل الغربيين»' بل على الأفكار 
الميتافيزيقية التى لا تنكل عندهم خلفية عقيمةا بل تتدخل بفاعلية 
فى منامح تفكيرهم حتى لو كان أثرها أقل مباشرة على البهاككية منها 
عل الكنانية . 

ولو نحن أضفينا على العوامل الجالية معناها العميق»' الذى يحتل أهمية 
فى البباككية الهندوسية تناظر عوامل عقلية مُلهّمة فسوف ينطبق 


0 ومن نافلة القول أن الحندوسى الذى نقصده هو الذى قد تشكل عقله بالتراث وليس 
الذى بميل إلى اتجاه يناقضهءا والحندوسية خالية من 'العقائد' بمعنى أن أى مفهوم فيها يكن 
أن يلاى شرط أن تكون الدفوع حقيقية فى جوهرهاءا وهو ما ب يعنى أن إنكار المفاههم 
لا بد أن يكون من مقا م أعلى من مقامهاء فالميتافيزيقا تفوق علم الكون»ا والتحقق يفوق 
المذهبءا ذلك رغم أن رموز المتون الحندوسية ثابتة لا تحول شأنها شأن الرموز السامية 
فى عقائد أديان التوحيد' وذلك يضمن استبعاد أية مقارنات متهافتة من آراء الفلاسفة 
و امبو ارو ويا ا اج 


الأمى ذاته على المحبة عند الصوفية مثل عمر بن الفارض وجلال 
الدين الروى. أما الأوروبى اللاتينى فيتوقع أن يجد فى امال بما 
هو انجذابًا انفعاليًا وإغراءًا 'دنيويا''ا فهو حموما يفتقد التبصر 
بالجواهر والحس التلقائى بالتشاكلات والإيقاعات الكونية»؛ وينخو 
إلى الخلط بين الزهد التأمى والعاطؤء؛ ولا تصيبه النشوة التى 
خبرها راما يشنا أمام جمال الطبيعة.؛ ويندر أن يراها بعين القدريس 
قرائنييى'الأكيس والوسقع عبد القرى من ذا عراه سف 
ولكنها نادرًا ما ترق عن ذلك؛؛ ولا يسمعها فى فتح أبواب الفردوس 
وانغلاقها إلا دراويش المولوية'' ولا عل له بالرقص المقدس رغم 
أن القديسة ترا الأفيلية كانت تتصوره وبالتالى كان من شأنها 
أن تقدره حق قدره. والغربى تمي بين امال الدنيوى اللاأخلاق 
واجمال الذى ينطوى على معنى دين,' ولكن حيث إن اجمال الطبيعى 
بربطه بالشهوة بدلا من أن يسمو به نحو اللانهانى فإنه بُرادف آلا 
بن العيرة راط البكريي هنا اهن اللسن بالف الشعار ى + .وهة 


5 قال جلال الدين الروى لقد سمعنا هذه الأصوات فى الفردوس ورغم أن أصوات 
الأرض والمياه قد ألقت حبها على أسماعناءا فا زلنا نذ,ر هذه الأناشيد السماوية.. فالموسيق 
هى غذاء الذين يحبون إذ إنها تستحضر حال اتحادهم الأولانى بالرب . 

تضافرت فى العصور الوسطى العبقرية الشرقية لبيزنطة والعبقرية الثمالية للكلتيين 
والجرمانيين فى ازدهار الفن المسيج. وقد عملت النهضة على أن تغتال الجوانب الشهوانية 
فى الفن جوانب الفن الروحى؛ ولكن الفن الحسى مال من ناحيته إلى أن يكون دينيان 
فسقط فى نفاق متغطرس وجماليات صورية فارغةا وقد تشكل امال فى عقل إنسان النهضة 
من الحسية والعقلانية.؛ حيث سيطرت العقلانية الوظيفية على العارة وسيطرت العقلانية 
الحسية على الفن التشكل. 


السهل أن نفهم سبب تقويم المسيج لفنون سامكيرتاناس الحندوسية 
أو مجالس الذكر والإنشاد الروحية للصوفية على أنها لعب سهل على 
المشاعر. والحق أن التقلبات بين المشاعر القلبية والطبيعية أمى قائم 
ما دعا بعض الصوفية إلى استتكار انتشارهاءه وعلى كل فإن الكفاءة 
الروحية للوسائل امالية من طبيعة الأمور وإذا وجب أن تتحقق فى 
ظروف معينة وليس إنكارها معقولا بموجب أفكار أخلاقية مسبقة. 
وبرى اليوجيون أن كل ما يُؤدى إلى الترز مشروع من حيث 
المبدأ على الأقل.؛ ومن هنا جاء معيار الكفاءة التى تتحقق فى القوة 
الموحَدَةٍ الشعور بامال فضلا عن معياره الباطن. 

وحتى نوم الفارق بين العقليتين الهندوسية والغربية مكنا القول 
بأن السى يعوسط وق العقيدة والعقل كأنة كان كل الموحديخ 
باستثناء العرفانيين. ومن هنا جاء 'غموض الإيمان' كما لو كان 
مشدودًا بين السر الربانى والعجز الإضانى.؛ وحيتئذ ستبدل 
التوفيق أو 'العزاء' بالإدراك الهم فوق العقلانى' وذلك العزاء 
موجود فى الروحانيات كافة سواء أكانت شرقية أم غربية.» وذلك 
لسبب بسيط هو أنه يستجيب لإمكانية عامة فى النفس الإنسانية»ا 
ولم يكن العزاء فى الميستيكية الكاثوليكية إلا لأهميته فى غيبة عوامل 
مشاكلة لوظيفته وطبيعته فى مقام الوجود العملىء' ولم يكن ذلك 
القصر بلا صلة باهتامات معينة فى انتهازية جمعية»' واحتياج إلى 
اسك صورىٌ وتواطؤ اعتذارى؛؛ أو هو ميل إلى اختزال الحياة 
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الأسرارية إلى تمظ واحد سيل القياد. 

وتصل بنا إشكالية الإيمان والعزاء إلى مسألة 'إغراء الكفر'.ا وقد 
أصبحت ممكة لأن الإيمان قد استقر فى الإرادة لا فى العقل الْملَهَما 
والإيمان هو مسألة توفيق للارادة والعقل «هده»: على الأقل فى منظور 
المحبة الذى يصوغ الروحانية المسيحية بشكل شبه قصرىلا و يحوطه 
'غموض' ستدعى الإغراء مثا يُؤدى تبافت العقل إلى الاخطاءءا 
أو يا تؤدى حرية الشر إلى الخطايا. وحتى لو اتخذ المرء الإيمان 
بمعناه القديم المتكامل بما فيه العرفان لوجد أن الإغراءت تعيث 
حتى فى العرفان ذاته.ة ولكمها إذ ذاك تغير من خصائصهاء' فيحل 
الصدع بين اليقين العقلى الهم والضعف الإسانى محل الصدع 
بين العقيدة والالتزام البصيرق يباب أو ويه سيف خين 
ماح اليج عله الناكر “إلى ينتقي" أى إلى إلى 
ملدًا يدّى؟ ” متى 47:7 كان ذلك سبق الرؤية الأسرارية لإغراء 
الكفر فى شظة طغيان الغموض الإسانى الذى شاء عليه السلام 
أن يذوقه شق عضر عليه الاثنان» و ذلك غية الأسرارى الذي 
مجناحه إغراء الكفر يغحوض ننه الذى ستغله الشيطان مصلسيه"” . 
وخلاهًا للا جرى مع المسيح عليه السلام الذى حيط بالكون بأجمعه 
فقد يُعانى الأسرارى من نفسه ذاتهاءا ما لم يكن يكمّر عن غموض 


7 يرى الصوفيون الشك الذى قد شوب حقيقة الوحدانية الربانية فى الإغراء الذى قد 
يجتاح المبتدئين فى خاو تهم. 


من خارج نفسه إلا أن ذلك التكفير سوف يظل جنْئما بالضرورة. 
والأسرارية الأشفالة الى عوطيا الداء عر حب ضتقها هذه 
سوف ترى فى رياضة اليوجى ادعاء ومحاولة سهلة لتجنب عناء 
الطرق العيرحة". .والطيئة الانتغالية الأسرار ة اية الى كد 
أن تتخذ مظهر السهولة من منظور مبدإ اليوجا لا لوم عليها 
و'الصعوبة' لن تكون فى الشقاء ولكمها ستكون فى المفارقة.؛ وفى 
السكة التى ستأنف عن الانفعال فى حركة سهلة على النفس» ولكن 
صعوبة العرفان دقيقة وييفية وليست درامية. وليس هناك ما يمكن 
أن يكون فرديًا فى اليوجا الصرف» فهى تعالح مادة النفس القابلة 
للتشكل بالمنطق اللاشخصىء على الأقل بدهيًا ومن حيث المبدأ. 

وتعواضن العاطفية ق الأسرارية الاتقعالة > يبدو انياش الملية 
للزهد الطوعى الوضعى بمدى عدم تعارضها مع طبيعة الإسان. 
والحق أن الأى على العكس من ذلك؟ فالطبيعة الانفعالية التى 
لا تقوم على العقل الهم يُعوضها الزهد الناتح عن العاطفية. أما 
الزهد العرفانى القائم على العقل الُليّم فهو محايد وليس 'ندميًا' ولكله 
تطهيرىء ولا يستق من الندم ولا من الخطيئة»ا وير ضى بأن يُصحح 
الخطأ سب وبقدر مقدرته على ذلك؛ وبمدى قوة تلك القدرة. 


3 زر قدت مدألة' النيهوالة؟ كرااى "م1 اعيس ' ولأن المسبح عليه السلام قد قال (لأنَّ 
نيرى هَيُ وَحمئلٍ حَفِيفٌ ٠”‏ فليست المسألة سهولة الوسائل بل أيضا قداستهاء' وقد تكون 
السهولة نيلا فى نطق صئلةة وقد اسعانق 'الظيمة الز بافية لوي التدى تجا ءرك متفيابوالسهو 2 
تستحق اللوم سب خارج مدا رك حيال هذه القداسة. 
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والغنوص يتطلب سكوئًا قائحًا على الحقيقةا وعلى ما يصمدءا وليس 
على شقاءٍ يدر فى سبيل الحب! ونقول إنه لا يطلب ذلك الشقاء 
ولكه سمح' بها وذلك بموجب أنه يقب لكل ما كان طيئًا على أى 
ايض كان وبرى الغنوص عنصر الانفعال مفتاحًا لا ازوم له إلا 
على المستوى اجمالى.؟ حيث يُعوّضه جانب العقل الملهُم باجمال. 
ويكاد المرء يبخضع لإغراء القول بأن الجنانى محكوم عليه بالسكية 
إلى الأبد.ه فهو لا ينطلق من عاطفة نحو الله تعالى.؛ ولكن طبيعته 
مشربة بالتأمل والحقيقة.؛ وهى سكونية بطبيعتهاءا ويتع جوهره 
المباشر عندما يصهر فى طريقه الروحى كافة الميول التى تنتاب 
الطبيعة الإضسانية.؛ وهذه السكيئة والسلام العميق 'للصمت المقدس' 
علامة على أعتاب الغنوص! ولكمها أحيانًا ما تكون الجوهر ذاتهي 
الغنوص بما هو ونراعى حقيقة أنه قد يغفد تواليف مع طرق 
أخرى وأن الاختلافات الناشئة عنه لا ترق مطلقًا إلى المطلقية. 


وقد حاولنا أن نعرض لأسباب عدم التوافق عند غالبية الأوروبيين 
فى اختيارهم بين 'الفضيلة' التى تجدذب البركة و"التقنية' التى تصطنع 
البركة اصطناعًا على سبيل الاستسهال. ولا شك أن أفضل الطرق 
لبيان التوافق الأمثل بين المبدأين هو أن نشر حكلا منها بشكل ملبوس 
بقدر الإمكان. 

فالفضينان الأصوليفان هما التواضع والإحسان» إذ تنبغق منها كل 


الفسائل الأخز ف وله فدامط يدون . وبطرح التواضع ذاته فى 
الوجود من جانبين» أولما وعى المرء بلاشيئيته أمام وجه المطلق 
ميتافيزيقيّاءه وثانيما جانب الوعى بقصوره الشخصىء وتعنى الثانية 
مقدرة لا تخبو فى رؤية حدود نفسه ومواطن ضعف ذاته» وكذلك 
قدرته على تمييز الصفات الإيجابية فى الغيرء؛ فالفضيلة التى تعمى عن 
وقنة الفضيلة ق الأخريع تدس دايا" . وينبع الوعى بعدم الكفاءة 
الفردية من الطبيعة المتشظية للأناءه أى إن قول 'أنا' هو عدم كال 
جننى حيال الآخ ينا والتواضع واجب على كل المخلوقاتإذإنهم 
جميعًا يحسدون فضائل ربانية.» ومدون الله عز وجل كل بطر يقتها 
والعلاقة الأولى تبدأ من الله سبحانه إلى الأشياءء؛ وتبدأ الثانية من 
الأكياء إل اشهالةوالاتان ضاحن عو فق عارفات الرسود 
شريطة احترامهاءه أى بشرط تمييز لغة روح كل منها وخصائصها 
الربانية.» لكن الإنسان ليس له الحق فى التدمير من أجل الاسقتاع 
بالرغم من أن الفضائل هى ذاتها فى كل أين بموجب وحدة الطبيعة الإنسانية إلا أن 
الاصطلاحات تتباعد عن بعضها بعضا نظرا لتغير تصورات الأهمية واختلاف العقليات. 
فالمسيون سمونها 'فقرا' أكْر ما يعرفونها 'بالتواضع كهوشويا تاديرا أو توادو' بحسب 
ظلال المعنى المقصود فى الحندوسية,؛ حيث يعتبر التواضع صيغة من صيغ الفقرءا وسوف 
بتحدثون عن 'الكرم' و'النبل' عندما يقصدون الإخلاص و'الصدق“ إذ إنها عماد فضائل 
الإحسانء' ولا يصح العكس بالدرجة نفسها. فنظور المسل يتبلور بفعل جوانب جمال 
الفضائل» فى حين يتبلور منظور المسيجى بفعل جوانب التضحية. أضف إلى ذلك أن 
الإسلام يرى أصول الخطيئة فى كرياء إبايس لرفض السجود لآدمء؛ وفى حسد قابيل 
لقتل هابيل»؛ وكلا الموقفين يناقض 'الفقر' بموجب النية منه. 

"١‏ اعتقد باسكال أن أسفل النمحطاط هو ادعاء المرء المجد لنفسه.؛ وبخس مجد الآخرين 
والذى يعنى تجيد رذائل نفسه. 
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بالتدمير خسب. ويحتل التواضع مكانة خاصة بين الفضائل م لو 
كان قة مثلثء إذ إنه لا بتقاهى مع الله سبحانه 'بالمشاركة' ولكن 
'بالتناقض'» أى إن سلوك التواضع موقف يعمل 'بالتناقض' لا 
'بالمشاببة'؛ فحو الذات نقيض لجلال الربانى؛ وهذا التناقض 
نسبى حيث يتعلق بالتشاكل الأول المباشر بموجب كاله الباطن الذى 
هو بناطة الكوهر» مع إجزاء العديلات اللارية حسب القافات: 
ويقيز التواضع إذن عن باقى الفضائل بأنه آية على المشاببة بالمثال 
الربانى» أو بموجب أنه 'أقل' أو 'أكثر ' قربا من الفضائل الأصولية. 
أنا'عن الاهباة» فير عر قا 'الذاف' عم "الاعى با ورقة 
'الأنا' فى الغير و'الغير' فى الأنا. فالتواضع والإحسان هما بعدا محو 
الذات» والرعزية المسيحية توحى برأسية وأفقية الصليب ودوما ما 
يكن لأحدهما أن يُختزل إلى الآخر.ه فكل منها يكن فى الآخري 
ونضيف إلبها فضيلة 'الصدق' أو حب الحق والموضوعية وعدم 
التحيز»؛ وهى فضيلة تضع الناكاء قبيغة الأرادة"* بالمقق الذى 
تتبحه طبيعة الاشياء والامور؛ وعمله هو استبعاد العنصر الانفعالى 
عن الذكاء. ولا بد للتمييز أن يظل مستقلا عن الحب وال اهية 


يشاكل 'الصدق' الإيمان بفارق أن الحق 'فائق' الطبيعة فى الإيمان» ولكله يستطيع أن 
يتزيا بأية طبيعة فى الحقيقة؛ أى إن الصدق يمكن أن يكون الكلام دوما بالحق. ولكن 
هذا التعريف لا يكتى على المستوى الروحى؛ أولا لأن الأخلاقية تسمح أو حتى تتطلب 
الكذي عدد|اضرورة عسب: اطانبةؤثانيا لآن عيرد الصراحة لاا يعق يذاته أبةامو ضوعية 
فى الحكر. وأخيرا لأن الفضائل لا تستننى الأخطاء. 


و11 أن وى الأشياهو الأنوى اس باقر اها أرلة فى سيوع 
الحق الكل الذى ثرسن كل شى عق مقامه من خيكل القضائلن وكانظا 
بحسب حق الأشياء بطبيعتها المباشرة فى الحقيقة الراهنة. وحين يحين 
الاختيار فلا بد من تقديم الجوانب الجوهرية» والتى لا يصح 
خلطها بالجوانب العرضية,؛ وهكذا دواليك. ولا تستثنى تلك السكيئة 
ولا هذا التدقيق المحبة ولا الغضب المقدس؛ فها ينبثقان بالتوازى 
مع التعقل امهم وليسا فى قلبهه؛ والغضب المقدس بعيد عن مناقضة 
الحقء ويستتق من الحق كسبب للفعل»' والصدق ,ُصحح التعسف 
الذع كه يطرا على التواضع أو الأحسان بحن حرق أسحدهها 
بشكل زائد الذاتية»؟ فيمنع من أن يكونا غاية ذاتهاءه وهكذا يقعان 
و القطعة و سق الذكاه .وطيدة الأعرر» كا أنه بيط الأمناة 
ويحدد صيغه امختلفة فلا بد من التواضع إذ إن الأنا ينحو إلى تقدير 
ذاته فوق قدرهاءه ولا بد من الصدق لان الانا تميل إلى تفضيل 
ذوقها الخاص وعاداتها على الحق. 

وليس التواضع والإإحسان على المستوى العقلى المُلهُم الخالص 
غخره إضناقاف وائد ةغل القضائل ".سيت إن الأثنان الفردتهر 
أداة التعقل الْملهَمه وليس هو النور ذاته. فلو أهمل العقل المتأمل 
هذه الفضائل الجوهرية حتى لو كان ألمع العقول طرَّاء أو حتى لمجرد 
الصدق ف المنظور المسيجى ضمنى فى التواضع لأنه يننى التحيزات وضمنى فى الإحسان 


لأنه ين الزيف. وف المنظور الإسلاتى فإن الإخلاص هو الذى ينطوى على كليها وتبين 
هذه الأمئلة أن الصدق ليس من عرتبة الفضائل الإرادية بالذات. 


النسيان» لكان بعيدًا عن الزلل فى خضم نسبيات بعينها فى مستوى 
المبادئ أو فى سياق العصمة من الزال»؛ وهو موضوع مشروط 
فى التراث. ولا شك أن العقل الهم ضامن للفضائل الأصولية 
بمقدار 'تحققها'؛ وهو السبب الذى يجعل من التناقض إعلاء شأن 
ذكاء ميتافيزيق أو ألمعية أو ككرياء أو أنوية بالمعنى الكامل الصريح 
للكلبات» إلا أن هناك دومًا هامسا كافيًا بين الذكاء والإسان لكى 
ثبرر مطالب الكدح الواعى نحو الكال الأخلاق ونحو الحقءا شأنه 
شأن كل الأشياء البيلة الشريققة فليس الافنان قادن غل شيعه 
انون أنه دل بخاذللء واالقضيلةى ال2015[ شن عيدو سفاني . 
وحين لا يكون للفضائل أصل من معرفة أو وعى بطبيعة الأمور أو 
بالخرى اسعبصار بالضفات الربانية التى تسق منها الأشياء”” فسوف 
تتغذى جميعها فيا عدا الصدق على الانفعال.» وهى حقيقة تؤدى 
غاليًا إلى اضطراب يُؤسف له بين الفضائل والمشاعر»ا فلا يصح 
الخاطة ون انقغال فاضل وقغيلة اشحالة: 


4" رأت القدسة تيرين دو ليسيو ذلك بطريقتها فقالت .. إن ذلك سوف يعنى أن أعتمد 
على قوة نفسىءا وحين يصل المرء إلى ذلك فإنه يخاطر بالوقوع ف المتاهة.. إننى أفهم ككف 
سقط القديس بطرس.. فقد اعتمد على نفسه بدلا من أن يعتمد على الله تعالى وكءتصتاهم© 
و11 هطع ]1 لطة. 

0 وليس الله جل جلاله 'متواضعا' مثل الإنسانء' فليس هناك من هو أعلى منه قدرا تنزه 
وتعالى حتى يتضع أمامهنا ولكن تواضعه فى بساطتها فهو كل لا ينقسمن إلا أن هناك جانيًا 
فى 'التواضع الربانى' شبيه بالإنسان فى الحديث القدسى .. لو جاءنى مشيا لآتيته هرولة..نا 
أما الإنسان فهو خليط من الأرض والروحه ولذا لا يمكن أن يكون 'الخير' بما هو. 


ويتجلى الحق فى الفضائل بطبيعتهاءه فلا بد أن تقوم معرفتنا على 
كاننا بأكله وليس بالذكاء لخسب! ويازم للسكيئة الروحية أو هى 
المعرفة بكليتها أن تصدر من داخلنا وعن ذواتنا بغض النظر عن 
كاقة سائل المذهب وصوى القدائريا وغل الأقل من حيبت يذل 
الجهد؛ فالفضائل من حيث محتواها المثالى لا تمكن إلا أن تأتى من 
السماء. والفاضل هو من كان ذاته تَامًا فى عو دته إلى تناسقه الأولانى 
وحقيقته الأنطولوجية»' وبدون الفضيلة سوف بستحيل كل شىء 
إلى هباءٍ أو إلى تحجر خاملٍ عقيء فالفضيلة ههى حضور الوجود 
الربانى فى الإرادة والانفعال مثل حضور امال الربانى فى الصورءا 
وتنتمى النفس إلى عالم الصور واذلك لا تستطيع المشاركة فى الحق 
بلا جمالء؛ ويمكن فقط أن تعرف تمامًا بفضل جمالما ذاته.؛ أى الفضيلة 
التى تتكر 'الأنا" '. وبتعبير آخرء فإن التجلى الوضعى المباشر للحق 
يتطلب إطارًا يُناظره كيفبًا. و تحتاج الحقيقة التى تدرك بالعقل اللهُم 
بدهيًا إلى ذلك ”الحق الل المعيش ٠"‏ ألا وهو الفضائل» التى تتجل 
جوهريًا كناسق 'تناسبات' و'إيقاعات' فى الكون الأصغر كا يتجلى 
السر المرمى فى السر المسيجى فى الكون الأكرء فالبحيرة لا تعكس 
قور القبر الى سكرفا» ولست البجعة الأجمال القضائل الى 
تتوازن فى أنواء التصلبات العارضة. 

وليس التعالى على الفضائل رفضًا محتواها الإيجابى» بل إرجاعًا إلى 


ولا ينطبق ذلك على الفضائل التى لا يعيها المرء. 


مصدرها اللا شخصى فما وراء الأنا وفيا وواء الرهود. 


وبعد أن عرضنا للخطوط العريضة لعنصر 'الفضائل' فلا بد أن نعالح 
تعريفه بمعنى تكاملى .ا أى التقنية أو 'الرياضة' الروحية حتى نبرهن 
على التوافق التام بينها فى الحياة الروحية واعتادهما المتبادل على 
أحدهما الآخر. وقد نوهنا سلمًا إلى أن الرياضة الروحية جوهريًا 
هى رياضة التركيزء أى أن يستطيع العقل أن برك دومًا على المطلق 
جل شاف فيا يلقل المعدوسن بصورة 'فيضاق الوديض هق إناء'يا 
وسوف يكون فى سكنة قداسة لا تنقطعء تتلى أولا بشكل ساوج 
تُلْصضٍ ثم بشكل وض فكال بالضرورة. والنفس الساقطة مثل 
حيوان جام لا يُرَوَّض تدور كل ميوله حول ذاتها ولو كان من 
الصحيح أن الفضيلة نحو إلى الترككزء فإن التركيز بنحو إلى الفضيلة 
بموجب التشاكل بين المر_ والصفة أى ما كان صفة تنم عن 
المرك. ويجوز القول أيضًا بأن الجانب اليوجى للفضيلة هو الجهد 
الذى نبذله لي تتكشف رذائلنا الفضيلة الربائية.ه والجانب الفاضل 
فى اليوجا هو نقاء الضمير. وفن الترككز يحتاج إلى تعليم' شأنه شأن 
كافة الفنونا مثل فن تناول آلة موسيقية أو تناول سلاحها ولو 
كان على النفس أن تتحول بفعل جمال الفضيلة»' فإنه سهل تحولا 
بالمرونة 'البدنية' التى تعمل على أسسها الوجودية الصرفة»ا فلا يكى 
أن يجيد العازف لعب الكان؛ ولكن خشب الكان لا بد أن يكون 
م توغ بل نا ورياظنة البؤينا كأ رياطة مشروعة قد ميررها فق 
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إمكاناتها الروحية» ويك أن نفهم معنى الإمكانات الروحية حتى 
لقهم البومها: 

وغاية القول أن التركيز البحت ليس تشيمًا العقل فى فكرة أو موضوع 
بعينه»ا بل هو مح وكل ما ُسُوش الوجود حتى يُفسح للحضرة الر بانية»ا 
أو التوفيق الرباق :لو احبيك» أو العفل الملهم سب اللنظور 
التأملى» وأن متيح له الفاعلية بلا توانٍ ليعمل مثل الخيرةء؛ ولكن 
التركيز بما هو يعجز عن إدراآكه من لا شىءن' وكا نوهنا سلفان 
فرياضة اليوجا هى الوعاءءا وحتواه هو فضائل النفس. 


ولا تنفصل مسألة التوفيق الربانى عما تناو لناه.: فهناك ثلاثة جوانب 

الروسابة في النضيلة واارياضة واتونبن, رع اللقيلة وا راقة 
ُصبح الإنسان نش فعالا؛ ومع التوفيق ساك أو منفعلا على أقل 
تقدير. أما من وجهة نظر ثواب الفضيلة فإن التوفيق عطية مجانية.» 
ومن وجهة نظر الرياضة أو الفن فهو نتاج لقوة التركيز وإن كان 
بشكل جزئى من مل العوامل من حيث اتساقه مع قانون السببية»ا 
ولكن التوفيق يظل حتى فى هذه الخالة 'هبة' ربانية بموجب عدم 
توائرة بناء على أسياب إشانية»؛ وسببه الإيجاى لا بد أن يأى دومًا 
من الله عز وجل. وهنا يكئن المعنى العميق لهبة التوفيق ق الربانى' ففن 
النايت أن غلك العطايا الرياية لأ تأق اعتباطاة وأن التوفيى نيام 
من منظور الإنسان يفتقد كفاية الاستحقاق. وسبب التوفيق لا يمكن 
أن يككشف إلا بطريق صدفة عرضية فالمرء لا ستطيع إلا أن يعمل 
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فى إزالة لوي التى تحجب البركة المبثوثة فى الكون متدفقة من 
اللانهافى"'. ولذلك كانت ا دانا ثثير إلى إشفازا أو المرسجود 
سبحائه من .حيث كرته وجودا""نا وبدون توفيق الموجود إنشفارا 
لن يمكن تصور اليوجا ذاباء وكذلك يرى الصوفية أن المريد لا 
يمك شينًا دون توفيق من الله عز وجلء؛ وأن الأحوال الروحية 
لا يمكن أن تكون نتاج سعى إنسانى إلا أن ذلك لا يعنى أن الإنسان 
عليه أن يكف عن السعى لإزالة عوائق التوفيق. والحق أن القوى 
الانفعالية الدنيا فى النفس قد تعمل على خفاء حال النور فى حين 
أن قوى النفس الروحانية العليا قادرة على إحباط تأثير تلك القوى 


هى بلغة الميتافيزيقا الانائية انين حنييف إن كل قي رأ من الوجود إلا جوهر 
الفرد العارف المعصوم.؛ وليس الوجود لانهائيا بالمعنى المطلقء إلا أنه لانهانى بالقياس إلى 
اللخاوقات التى تترى فيهن والقول تحدودية الوجود الربانى من منظور الإنسان أسوأ من 
أ نوكر وقرلذ شؤماء 

8 لو كانت ثيولوجية المدرسيين المسيحيين عدا ما صدر عن الآباء والعرفان الإيكهارق 
ترى الله كوجود فذلك لأن الئيولوجية دوما تناظر طريق المحبة؛ فى حين أن ثيولوجية 
القدس جريجورى بالاماس على سبيل المثال تقول إن الله مطلقا يحتوى الوجود دون أن 
يخُتزل إليهء؛ مما يسمح باحعال العرفانء؛ وكذلك شأن طريق المحبة الحندوسى بهاكمّا الذى 
درف الرسبود سي ها نلو حم تضياتي؟ وهر أفرم راق عبارو عن الجبانا 3 
طريق العرفان. وتعود مرجعية اليوجا بالمعنى المنضبط إلى 'أقنوم ربانى' لأنها ترى الله 
سبحانه فى العلاقة مع الكون الأمقر؛ وعو د اخييدة مجال الفعل لكافة 'الفنون 
الروحية'»' ويعتقد الناس فى بعض الدوا؛ ثر خطأ أنهم يرون وجود اباك فى العناصر 
الانفعالية للجنانا حين يستمعون إلى أطروحة عن التعقل المثليّم؛ والحق أن المعيار القويم 
هو أن:وجود 'الأطولرسية و الاديية؟ بالمعنى الأصولى دليلا على البباكاءا وحيث يكون 
'ما فوق الأنطولوجية' و'اللااثننية' دليل على الجنانا.ء وهكذا نجد أن ماستر إيكهارت قد 
ذهب إلى ما وراءمظور الياغا هين برى اععال وحعودافوق الو جودية وعويضبه أن 
١فى‏ الروح أمءًا غير مخلوق ولا يخاق». 
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السلبية.» وكذلك الأمور التى قد تعترض التوفيق اللامتناهى ذاته. 
ثم إن حال التوفيق لا بد أن ثبت فها يسميه الصوفيون 'مقامات'» 
إلا أن التوفيق يُلازم بعض "الأحوال' كذلك» والتى تستقل تمامًا 
عن جهد السعىء' وبتجلى فيها جانب العطاء الربانى بلا مقابل شكل 
مباشره إن الله تعالى مالك الخبر والاختيار. وكلافنا جاس معتير 
فى التوفيق»؟ وينتمى منظور الجبر إلى العرفانء؛ وينتمى منظور 
الاختيار إلى المحبة. 

ومن المهم ألا نغفل عن أنه ليس هناك يُوجا تعتمد على ذاتها 
خسبلا وأن أوسع أشكالها انتشارًا وهما هاثا يُوجا وراجا يُوجا 
تسجدان إلوجود إيشفارا بِضِعَوٍه وتسلان ذاتها إلى الله عز وجلءا 
ذلك لأنه لا 'فن' سوى الفضيلة أو التعقل الله إلا بتوفيق من 
الله جل جلاله. وفى حين تسعى الفضائل إلى التوفيق بلا مقابل.؛ 
يسعى الفن الروحى إلى التوفيق الجوهرى أو بالحرى جوهر التوفيق 
الذى هو أصلا بلا مقابل»؛ والعكس صعيح بالقدر ذاته وإن كان 
بشكل غير مباشرء فالفضيلة باعتبارها مكونًا من مكونات الفن 
بإمكانها أن تحقق توفيقًا سوف يبدو أنه نتيجة لحاءه وهذه أمور لا 
ممكن حسابها ولا تجرى مجرى معهود الحساب. وأخيرًا لا بد من 
التحسب أيضًا لحب الذى موضوعه الإنسان بالمدى الذى انفصل به 
عن التوفيقء فى حين أن العرفان الذى موضوعه الجوهرية والعقل 
الربانى الواعى بطبيعته أداة للتوفيق.؛ وه وكذلك بالمدى الذى انتفت 
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شه الروايظ الاقدالة ومات القلن البقوف ويندونق الآن ذاته 
'عارفا' و'معروفا. 

ويمكن القول بشكل تقريىا ولكله توضيحى بطرق عدة؛ لو أن 
الفضائل تهتم بطريقة خاصة بمحتوى المعرفة أو المحبة بمقدار ما تشاكل 
الفضائل الربانية فإن فن اليوجا بهتم بفعل المعرفة أو فعل الحبءا 
وبالتالى بصيغ التوحدء فالفضيلة تحقق اتساقاً مع الغاية الربانية»ا 
والفن الروحى مع المعرفة ُسهم فى محو التشيُؤ الإنسانى الذى يحجب 
الذات الربانية. 


إن أول عا يطرأ من تناؤلات عن أن ذهب أن تراث هو هال 
الأرترككية فم أى لأ بن أ يعرف اميه ها إذا "كان راثا قليًا 
دون كان مع أى تراث بعينه. ولكن مع الحق ببساطةة؛ وان سأل 
فها تعلق بالبوذية ما إذا كانت تتفق مع متون الفيدا أو مع 'لادينيتها 
مسوتعطدمم' ولا نقول 'الحادها معتعطعة؛' الذى لا يتصالح من 
حيث صور تعبيره مع الأديان السامية ولا غيرهاء؛ ولكما سنسأل ما 
إذا كانت البوذية صادقة مع ذاتها؟ ولو كان الرد بالإيجاب فسيعنى 
ذلك أنها تتفق مع الروح الفيدية ولادينيتها التى تعبر عن الحقيقةن 
أو على جانب كاف وكفء من جو انبهاا كا أن الروح الدينية تعبر 
عنها بتعبير اخ مشروع لجانب كاف وكفء من جوانبها ويناسب 
العالم الذى تحكنه. ثم إن من المعتاد أن يَكْسّف المنظور المذهبى من 
منظور بنية التراث الذى رفضهء' وبحيث يظهر 'التدين' بمعنى خاص 
فى الأميدية رغم طبيعة البوذية اللادينية,؛ والتى ستوجد بدورها فى 
مدهي "الوسر الفرد؟ فى عفراتياتك. أدياق التوسيدة والآمداة 
السابقة تبين أنه ليس هناك قصر فى بنية الأديان» وأنها على الدوام 
مسألة تركيز على أمور مختلفة فى التدابير الروحية". 

9 هو استخدام بوذا المتواتر لمصطلحات التدين البراهمانى مما يقطع بأن المنظور البوذى 


لا علاقة له بالإلحاد بما هويا 'فالغيب مم ف هو الله تعالى ذاتيا و'الخواء ا هو 
الله تعالى موضوعيّاه ولو لم يجعل البوذيون للغيب أو الروح 5016 بعدا موضوعيا باستثناء 
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ويعنى ما ذكرنا توا أن البوذية استجابة لضرورة جوهرية من حيث 
منظورها وخصائصها الميزة بغض النظر عن صيغهاءا وم تاك إلا 
أن توجد عورجب أن الاعفيارات |اللاشخصية واللانبائية 'السكرقية؛' 
التى لا تتشبه بالإنسان هى إحدى الإمكانات المحتملة. وكان حم 
أن يظهر ذلك المنظور فى م حلة دورية بعينها فى المناخ الإنسانى.' 
فأيًا كان الوعاء فإن محتواه يفرض نفسه عليهء وقد قيل أحيانًا إن 
المنظور البوذى لا .تيز عن المنظور الحندوسى فى مذاهب وطرق 
بعينها بأية فروق جوهرية.؛ وهذا صحيح بمعنى مخصوص' وبزيد 
احتاله بثراء الحندوسية الفائق بالمذاهب والطرق» ولكن سوف 
يكون من الخطل استنتاج أن البوذية هى 'عالمية الحندوسية' مثل 
القول بأن المسيحية والإسلام كانا 'عالمية اليودية'. وهكذا تنفصل 
عن جذورها الإثنية بدعوى أن تصبح سائغة لكل الناس من أى 
أصول عرقية كانث. ولكن يمكن القول بأن البوذية قد استقت من 
المددوسية فيا الوعى» أى ماقا ودماء اغا لآ يناية الاتفان 
قطعًا بل بموجب تمل ربانى مُلهم. وقد أضفت على ذلك الجوهر 
تعابير تبسيطية من بعضن الكوانب: ولكها كانت نضرة وذات أصالة 
متيئة؛ وقد غبر الفن البوذى عن ذلك بشكل مدهش. ولا شك أن 
مثالاته الصورية لحا أصول فى فنون الحند الشعائريةء؛ أو هى مثل 
منظور ال رحمة الأميدى فذاك بموجب أنهم لا يطلبون منه سبحانه شيئا مخصوصا لأنفسهم 


التى تعاف الفرديةنة ولو كان هناك "أبعاد' تتبدى فيها الأشياء بشكل مختلف»؛ فذلك 
بموجب 'الجانب الموضوعى' للواقع دون أن يجعلها خاضعة الأحداث. 


رقصة مقدسة تتوسط , نين البوحا وقدسن اقداس المعاديا وصور 
البوذا فى الفن البوذى تبدو ا لو كانت اقتباسًا من عناصر الفن 
ا مندوسئنة وليس ذلك للقول بأا تقتبس رعوية أو أخرى يعيتهان 
ولكنها تستوحى جوهرها التأملى ذاته. ويدور الفن التشكلى فى الهند 
حول اللسد الأشاى'ق أوضاغه الكأملةة وقد ضار هذا الحسد 
وأبعاء والوبة وم العذرية واجتلايا لبركة وقوة ونبل لا 
ثبارى”. وقد جسّد هذا التبلور الفنى بشكل جل محتوى المطلقية 
فى البوذية»؛ وتبلورت بالتالى فى كليتها وعالميتهاءء فالصورة الشعائرية 
توحى برسالة السكيئة. ومذهب الدارما البوذى ليس صراعًا مع 
الانفعال.ه وللله يذيبه من الداخل بالتأمل. ومن طبيعة الأمور أن 
تكون زهرة اللونس التى تمل البوذا رمرًا لجبرية الوجود المحض 
الساكن»؛ وهى أوهام الوجود وخفاؤه ماه ولكمها كذلك المرك 
المضىء لايا التى تنبئق منها نير فانا فتستوى إنسانًا كاملا. 

وأصالة البوذية العظمى من الناحية المذهبية هى رؤية الربانى من 


© أضافك غيقرية امسن الأصفر إلى الأشكال الأراية المعدوسية يعدا جدبدانا و ليست 
جَدَّنّه قائمة على الرعزية بل على التعبير»ه فبعد أن تجاوزت صورة البوذا فترة الانخراف 
عبني فى ببتالدعارا بال كربي الجا نك رميات إلى الاقار 1 ر ال يل ون اوري 
الصفراءء؛ يا لو كانت 'نفس ' الرب قد تخللت الرمن برضوانها النيرفانىء ولا شك أن 
مسألة التعبير عن عناصر شكلية ثانوية كانت أم| ربانيا. وقد أرجع قانون فن التصوير 
تقيترالاكفانا التبق الهيدوسى أصضل الضورة الأولى إلى اليوذا ذاتهه ويذ؟ الرات كزلك 
مثالا من خشب الصندل صنعه بر اسيناجيت ملك شارافاستى» أى أودايانا ملك كواشابى 
فى حياة البوذاءه وقد تكون القاثيل الإغريقية لجاندهارا سخا أسلوببة منه. 
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جانبه فوق الكونى كسبب فوق وجودى» أو 'حال' يتبدى كغيب 
أو كلاشىء شونياتا من منظور عالم الكثرة الوهمى سامساراء' وليس 
من تجلياته الكونية الأنطولوجية وتشبيهه بالإسان. والأول هو 
عالم 'التعطش تريشانا'»؛ وهو منظور يقول بالطبيعة اللامشروطة 
لخيرية الربانية» أو بالحرى 'اللطف النيرفانى' الذى ينعكس على 
آلاف البوذات فى دورة مجرة الأرواح بين الفراديس وجهنا 
والإيمان برحمة بوذا اللامتناهية ينطوى على توفيق وبركة رغم أن 
البوذا بشخصه مظهر وههى فى فضاء النعمة الربانية.» والخلااص 
هو التحرى مم الذاك 8 الخيسنة "ساوق' الفعل بوره التدل ؟ حك 
تتبدى الأخلاقية كأ عرضى متشظها حتى إنها تكون عقيمة من 
منظور المطلقء ذلك أنها لا تزال مقيدة سلاسل الأعمال وثمارها 
الوجوديةء وتناسب الأشكال الترائية مثل بوذية الزن والأميدية 
بشكل خاص ى تسمح للرء أن يشعر بالعلاقات الدقيقة التى قوامها 
الغموض والتناقضات؛؛ وتفصل وتصل بين عالمى جرة الأرواح 
والفناءء؛ أو بين سامسارا ونير فانا. 


ويلزم القييز بين البوذا نفسه وبين هوّيته أو مذهبه حتى نفهم البوذية 
وامتداداتها الشاسعة»ا وهى طريق فى عالم الشقاء إلى الخلاص 
والنيرفان.؟ وقد تجسدت كينونة البوذا أولا فى شكله المرء' ومن 
ثم تبلورت فى أيقونة شعائرية» ثم فى تعالمه فى أواخى حياته» والتى 
تأسدق غليا فاعابانا: 


وحين نتحدث عن 'كنونة البوذا' فنحن نشير إلى جانب الرحمة” 
كا نشير إلى المحتوى الجوانى لما. وقد تجلى هذا الجانب فى بوذية 
الثبرافادا رغم أنها تظل قريبة من سوترات الماهايانا حتى لو 
اقتصرت على صورة بوذا الشعائريةن؛ وهو أ واسع الانتشار فى 
كل بلاد الشرق الأقصى. 

وقد يطرأ اعتراض منطق صرف على التناقض مع التعاليم الأصولية 
الق شتيعد أى هذهب اشخص "مبارك؟ ساد الاعتقادابه فى توذية 
الثمال.ه حيث إن الناموس سب هو الذى يُعتبر عاملا فعالا فى 
الخلاص إضافة إلى العناصر التى تتبلور حول جسده واسمه» إلا أن 
وجهت النظر كلها مشروع وصحيح. فلو كان من المنطق أن يكون 
'للرسالة' أولوية على 'الرسول'» فإن من المنطق كذلك أن الرسول 
متاو مع الرسالة»ا وهو أداة الوحى الذى يمتلك الخلاص بموجب 
طبيعتهها ومن طبيعة الامور أن يظهر تناقض سبى بين بعدين 
متكاملين للحقيقة نفسها. ويجدر بنا أن نتذر مقولة المسيح عليه 
السلام "من الأفضل لى أن أتركك ٠.”‏ فلن يكون هناك معنى لتنزل 
الروح القدس ولا تناول القربان دون رحيل عيسى عليه السلام. 


١‏ تقول عنه جيتا جوفيندا وهى متن هندوسى أرئوذكسى إن رحمتك بالأحياء جعلتك 
لا تراعى شعائر الأضاحى الفيدية عندما رأيت كيف تُذبح» أى كشافا فيشنو الذى تجسد 

ق البوذانة لقد انتصرت يااسين العالمين] .ولو نظريا من هذا المنظوري فإث رسالة بوذا 
لزيا رسا زواج عليه الباقيى إلنله اللشيعية الإشرية» ولكي اباس التكرة ة البوذية 
هنا ينطوى على مذهب 'عدم العنف أهيمسا'ا والحندوسية ترى رسالة البوذية من هذا 
الشلون: 


وهذا للقول بأن البوذا قد يرفض أى تشخّص فى أبناء حياته وله 
يصبح أشد 'حضورا' بعد 'وفاته' إذ يتوحد الناموس وحامله أو 
الرسالة و الرسو له 

ولو كا بصدد محاولة ذ فهم تعاليم بوذا فلا بد من الانتباه إلى أنها 
قائمة بدهيًا على التجارب الإنسانية الملبوسة عمومّا من جانبها المفهوم 
بشكل مباشر مع حذف أى عنصر عرضى لا تنطوى عليه التجربآنا 
فل برغب بوذا فى طرح طببعنه امْحْصَة على مستوى الناموس وهو 
يكلم بلسان المذعب يعبت تعلق عل الأشسان ذاله طببعة خلسه”. 
وهذه الطبيعة ثابتة كسبب لاصطفاء شاكهامونى وليس غيرهنا 
والذى وجد طريق الخروج من مجلة الموت والميلاد فى عالم العمل 
كارماء دون أن يستلزم ذلك طبيعة البوذا وهو كل ما نتحدث عنه 
هناء: والذى كسر وجوده »ا يكسر درعاء وقد كانت تاك الفرادة 
من حيث الوظيفة أو الإتجاز الذى محا ذاته أمام الناموس ولم يقدم 
نفسه فى طبيعتها ولم يكن فى محتواهء وكان عليه أن يُؤكد طبيعة ذاته 


!4 قال المسيح عليه السلام ليس أحدٌ صَايكًا إلا واحدٌ وَهُرَ الله بالطريقة ذاتهان كا أنه 
كان يصلى مثل أى إِانٍ فانٍ رغم ربوبيته؛ وقَصَرٌ الرسالة فى أول أمرها على شعب 
إسرائيل. ومن يعرف المسيحية لن يجد صعوبة بأكْر مما يجد فى حقيقة أن المسيح تلتى العاد فى 
شبابه»ا ولكن هناك تناقض منطق لا يزال. ويستطيع البوذى استنباط دفوع منها لو أرادنا 
تماما مثليا يفعل المسيجى حين ينك طبيعة البوذية الربانية فى 'التناقض البوذى'' وقد أعلن 
المسيح ربوبيته على عكس ما فعل بوذاء' حتى إنه جعل منها عماد رسالته.؛ وهو ما يشكل 
مصاعب بعينها على الأقل من منظور برافى تماما. 
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وصبغتها الربانية بدورهاءه وهو ما فعله أولا فى التعميد لحياة الدير”” 
وقاكاق اللواعظ الى تلعا"*..وعذه المواغظ تبلق يفكل عوط 
عن التعاليم التى ألقاها عن الناموس» وهى تكشف البعد الميتاافيزيق 
للغيب وهو ما اتخذ شكلا مذهيئًا عند ناجارجونا فها بعد كا 
اذ شكاذ ريا عدن هدرسة داغيانا أو.بوذية الورضة الى كان 
بودهيدارما مؤسسها الأعظم صاحب 'موعظة الوردة' كإشارة 
صامتة لا تطالها الكلباتا وكان هناك كذلك 'واقع شخصى' يُعبر عن 
الدعاء المخلص باسم أميتابها تاثاجاتاه وأخيءًا صورة بوذا التى هى 
“جلاء الغيب شونيامورقى' والتى 'تعبر عما لا تعبير عنه نا وتستق 
كل هذه العناصر مما أسميناه كنونة' البوذا لقييزها عن المذهب العام 
الؤاق الوك 


جا جلاعا 


وهناك بعد أسرارى غامض ف 'الطريق الواسع ماهايانا' مُسمى 
'طريق الماسة فاجريانا'. وحتى نفهم مغزاه لا بد من فهم ما أطلقنا 
عليه الشفافية الميتافيزيقية للعالما وهو ما يعنى أن ينطلق المرء من 
منظور شتعير تعبير باسكال عنه إن الحقيقة ؟؟اة لا حدود لاا 
م يدها فى كل أبن ومحيطها لا أبن لهءا وهذا المحيط وذلك المرك_ 
هما ما يطرح مذهب فاجريانا الذى صاغه بوذا ماهافاير وشاناء؛ وهو 


49 هو ما يفترض سلطانا للتعميد وبالتالى 'طبيعة ربانية'. 
44 لا يصح تجاهل أن بعض هذه المتون تنتمى إلى ماهايانا لحسب؟ ولكله قائم كذلك فى 
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داينيتشى نيوراى باليابانية”_.. وتطلق عليه الفيدانتا فى الآن ذاته آتماء 
وإيشفارا وبودهى أى إنه جوهر فوق أنطولوجى» وأنطولوجى'ا 
وعقل كلى مكّاءه وهذه الشفافية الميتافيزيقية فى كل أين ثُر جع النتيجة 
إلى سببها دون أن تُغْفِلَ قابلية العلاقة السببية للانعكاس. فالمطلق 
لبس سبيكًا بأى شكل كانءة حيث ينطوى فيهكل شىء فى الوتجودنا 
ولكله سببى من حيث منظور الكون الذى يكسب حقيقته بفضل 
الاختزال المينافيزيق للتنيجة إلى سبب أو ”غاية". وسواء أقلناكل 
شىء هو احق تم أ وكل شىء هو الغيب شونيا أو فابروشانا وهى 
'مبدأ الشمسية توعنعداه5' لو اعتبر نا الاشتقاق السنسكريتى للصطلح 
ولكن ليس هناك ما كان بذاته 'روحا' أو ”غيبا' أو 'بوذا تعسيًا'. 

ويمكن تشبيه بنية هذه "الرؤية' الميتافيزيقية برمزية شبكة العنكيوت 
التى تتكون من سدى هىكزى وححة محيطية متراكزة»' والتى تمثل 
الكون ف العلاقة الثنائية بين القاهى الجوهرى والمفارقة الوجوديةي 
وي رمن اللولب إلى اجتّاعههاء' ومن منظور أنصاف الأقطار أن يكون 
أءة بعينه هو المبدا ولاكذيها ومن منظون اللولب أن يكون آءة 
بعينه تيا لأم آخرءا وليس إذن هو المبدأ بما هو ولا هو صورة لها 
ولكن يكن القول إجمالا بأن الغرب بفلاسفته الأوروبيين وبرانيته 
السامية قد تعلق بالعلاقة الثانية.» ألا وهى الدوائر المتراكاة على 


0 كان الوريث اليابانى لهذا القراث هو مدرسة شينجون التى أسسها كوبو دايشىءا وهو 
واعيد من آباء اطضازة البابانية» وكذلك مدرسة تعدا الى أرسها دغيو دايشى: 


رف 


ىر واحدها وتنم عن المفارقة أو الانفصال» فى حين أن الشرق 
بما فيه من جواتيّة سامية وميتافيزيقا اسيوية سوف يفضل العلاقة 
الأوىية ألا وعى: أنضاف: الأقطار وتماض الجوهرية وبالالى 
'الشفافية الميتافيزيقية'. وهو خطل محتوم على البرانية حين تؤمن بأن 
'الخليقة' منظومة مغلقة ذات حك شبه ذاتى' ٠“‏ وأنها 'الخليقة مطلقا' 
بالطريقة ذاتها التى يكون فيها 'الله مطلقا' تنزه وتعالى»؟ والله تعالى 
هو 'ذاته مطلقا' لكن العالم ليس إلا 'عالم نسبى بين عوالم أخرى'ا 
إذا لبس عناك ها كن أن يكون "نكا مظلقا" وى أن الخلق بها 
هو مخلوق بالكاملء لكن كلمات مثل ما هو' لن تكشف طبيعته 
ولن تفسر إمكاناته.ة ولكن لتعد إلى شبكة العتجورت ورعزيتهان' 
التى تشير بخيوطها إلى منظومة مسية»؛ وتوحى بالوجود أو الذات 
العلية.؛ والتى يفيض بها على الكون وإليه تعوده بما فيها امخلوقات 
التى تواترت عليها. 

والحق الأعلى عند الفاجريانا.ه هو بيان أن كل شىء وكل طاقة 
تنطوى على مدخل إلى الخلاص بموجب وجودهاا وأن التواجد 
'أم' ينتمى إلى من أوجدهه؛ وأن الطبيعة الأصلية 4همطقط44د8 
تعنى أن كل وعى يمكن أن 'يصير إلى كهه'. ولو أمكن تعريف 
الجوانية 'كطريق مختصر' لا يقدر عليه كل استعداد عقلى مُلهُمءا 


41 وهو ما يصل إلى القول بأن البرانية لا تملك اجتناب اختيار 'حقيقة أقل' بموجب 
افوايها حل عرفا 'أهرق الضرر يد" 


ع7> 


فإن طريق الماسة الذى يتخذ منظوره من حضوره الكتى وطبيعة 
أذعيعه ماعرا فيه السحرية يعتير معالا تامًا الطريق الجواى: 

ويحسن أن نتذكر فى هذا المقام مقارنة بليغة لأحد البوذيين اليابانيين 
إن صليل الاجراس المسيحية برتفع بالمرء عن العالم»؛ لكن الرنين 
العميق لأجراس البوذية يترككا بلا حراك فهو يجعلنا نغوص فى 
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ذواعا حيت لمر قوق التخصى؟ ولد فى سيره مواجية 4 
ين إشاعين زوحيين لا حول ألهدها إلى الأض ءا ين أهنهها 
إلى 'تصاعد حك" للصيرورة فى حين يحقق الآخر 'سكينة عميقة' 
هى جوهر الوجود. 


وتبنى فكرة “الوهم الكلى' أو لاحقيقية العالم مايا حاجرًا لا يُقهر 
بين “شخصانية' الغرب والميتافيزيقا الشرقية.؛ ويلوم العالم المندوس 
على إنكار هم الحقيقية العالم المادية»ا وعلى عكس ذلك أيضًا يلومو:هم 
على رؤية العام فى الله عز وجل؛؛ م يلوم البوذية على إنكارها 
للنفس الفردية يا لو لم تكن نيرفانا هى الفط الأصلى للنفس وقتئها. 
ولا يتساءل اللائمون فى خضم لومهم عن الدور الذى تلعبه 
الامطلاحات: الترفيةة فيغلب غل الحدل أن يبدا من أوضاف 
الأشياء قبل الاتفاق على كههاء؛ لين يقال إن البوذية تنكو ”النفس؟ 
فى يتم التسليم بالتواصل فى عالم (الأعمال والمصائر عنصعمطا'» أو 
بالسببية الأخلاقية لما يعيش ويعقل فى نواة الأنا. 

ويحدث التفرد <265م1:«نهمة عند تسارع حركة العجلة الكونية 


مثلبا يتنائر صبيب الماء فى رذاذ. فكذلك حال الذات الإنسانية التى 
تتشظى فى صيغ وهمية إلى ذوات متفردةا ويتواتر تيار صور الحركة 
والانقسام عندما تدور العجلة الكونية فتتشتت النفس الواحدة فها 
خضي انفسى ولس الآنا الل حجة هد طعية" إذلك 
الدوران الكلى» أما حين تسود السكيئة فهى الطريق إلى التواصل مع 
الذات المعصومة التى لا تنقسمء؛ وفى المرر تتجلى الوحدةءا وحيث 
إن العجلة الكونية ليست إلا 'الروح أو الذات العلية' وإلا ما وجد 
الوجود' فكذلك الروح أو الذات الإنسانية التى يمكن أن تولد فى 
لمكن انيد امة 

إن عبثية ازدواجية الأنوات برهان على أن الأى لا يعدو ”تخييلا 
بصريا' على مستوى الكون الأصغرن يتنج عن عدم توازن وجودى 
لا طاقة له على الاسقرارءا فكل أنا تناقضٌ بين مع كل الأنوات ا 
لو كانت 'فضيحة' يُصادفها العقل كا يُصادف أباطيل اصطلاحية 
مغل "لانبائية محدودة" فى الزمن أو المكان. و”الأنا' التجريبية ليست 
إلا نسيجًا متغيرًا من الصور والميول»' وعندما يُقارن امؤ فى سن 
الفانين بين أناه فى سن القانية وأناه الخالية لتعين عليه أن يتساءل 
أين أناه الحقة. ولو أن امسأ عاش ألف عام فاذا يمكن أن يتبق 
ما كان أناه فى القرن الأول من حياته؟ فسوف تتهاوى الكائنات 
والأحداث حوله كأوراق بعثرتها الريح. وقد تصبح السباء ذاتها 
ثقلا ساحمّاء وسيكون الجسد تابوثًا ما لم يُقدّر 4 أن يسمو على أناه 
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فيدرك وجه الله عز وجل فى كل شىءا وسيكون له سماء جديدة 
تبه وتحرره بلاهائيتهاء ولكن لن يكون العالم حينذاك هو العالمها 
لله سيصبح أقرب إلى ا حياة الأخرى. ويتعلق الإنسان بذكرياته 
الشاحبة لأنه يخلط يبنا وبين ذاته فى تياربه ها لو كانت لأ تحدك 
خارجه وقبله وبعده مصائر وأحداث أعظم ولا حياة أثرىء ولن 
يطال منها شيئًا يا لو كانت صورة ذهنية يستحيل أن تماهى إلى 
الأيد مع نفسه المخالدة مها كانت قيمتها. ويعجز الإنسان عن رؤية 
الغاية م نكل جوانبها فى الآن ذاته»؛ ويستحيل عليه أن يستمتع بكل 
جوانب كائن يحبه أو حتى شىء يُعلى من قيمته. فا مخلوق فى شبقه 
الجسدانى لا يماك أن يجد معنى فى شكل مُبصرها وهو افتقار حتى 
لو كان ينبئ عن انحو فى الذات العلية»؛ ولن يمكن تحقيق السعادة إلا 
فها وراء تلك التخثرات والتصلبات التى يتعلق بها الانفعال»' ولذلك 
كان الأمر ىق سكات النايا أن شتر بعضها أ يعضو قلياذ ا قاس 
كل شىء فى المكان والزمن بمقياس لحظة عابرة؟ ولاذا تعنى مسرة 
عابرة نسيان الاف من المسرات المكة؟ 

وتأخذنا الاعيارات السابقة إلى مشارف البوذية والفك ة القيذية 
عن وهم العالم'.؛ حتى نطرح الفكرة بشكل أقرب إلى المألوفا 
4 من المعلوم أن الصوفية تنطوى على المذهب ذاته.ا ويشهد بذلك مقولة مود الشبسترى 
فى 'جولشان إى راز' إن العالم تصور شكى وظلال مبعثرة لما لا ينتبى».. فيصوغ الخيال 


ظواهر موضوعية لا وجود لها على الحقيقة ولا تعدو لعبا بالظلال أو مقام قن فالموجود 
سبحانه يسرى فى كل شىء فى تجلى كاله.ا وهناك أرقام شتىء لكن الواحد لخُسب له قيمةنا.. 


فا 


وسوف يكون طرح السؤال بمعنى مقلوب استثارة لقوة تخيلية بعينهاء 
فا معنى الاعتقاد الشائع بأن العالم نحقيقة مطلقةة وكق كال وصضفة 
'بالحقيقية' دون أدنى تهاون ف المعنى؟ فالظواهر تترى وتباك ولا 
ببق إلا رمادها. والحق أن ذلك لا يجرى فى إطارها المباشر ولكن 
تجرد أن يُعتبر المرء فى أحوال الزمن ومعطيات المكان وامتدادهمان 
وليس هناك من نكر الحقيقة النسبية لوجود فبحرة بعينهاءء أو 
عنقود رَبَوٍ على مياو تفورا أو أضغاث حلٍ تمور» بل هناك من 
بكر معنى الشجرة على نطاق امْجرّات وماذا تعنى حياتها العابرة فى 
سياق العصور الجيولوجية حتى لو عاشت قرونّاه فتختزل إلى 
لحظة. وما هى حقيقة وجود قطرة ماء فى خضم محيط موجود 
سن يداية الومعة ولا شله أن النانن جميكا سرف يوق أن كلذ 
منهم يعرف أن الزمن نسى بمعنى ماءا لكن ذلك ليس المسألة فهناك 
معرفة ومعرفةها ثما الذى 'يعيشه' المرء بشكل ملموس فى معية الاشياء 
أو فى زوالا حتى يتعالى على ذاته ويفهم طبيعة الحم فى الصور 
التى عاشها؟ لكن هنا ككذلك الجهل على مستوى المعية الطبيعية مع 
الأشياء.؛ أى إن معظم الناس يعجزون عن أن 'يكونوا' غير ما هم 
ويعيشون حياتين فى الان ذاته.؛ فلو كان الإضسان شعر بالاطمئنان 
فى حدوده فذلك لأن خياله مبتسر لا يسمح له بالوعى بما يحدث 


للآخرين ف قارة أرضية أخرى أو عام روحم اخره والحق أ انتساق 


وقد مرَ البيت وصار فارغاء وم يبق إلا وجه الحق تعالى. فقد اختنى وهم العالم فى لحظة . 
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الخيال شرط لسعادة بعض الناس حيث يُضق عليهم طأنينة سائغة 
يحتاجو نبا للشعور بالسعادةء' ويغيب عنهم سعادات من مقام أسمى 
قد استقرت على حطام توازن زائف» وقد يجوز القول بأن الإنسان 
بحاجة إلى الجهل حتى ينام قريءا. 

والعقل الربانى الذى لا يشوبه خطأ يعرف الأشياء فى تتابعها و مَعيّتباا 
وبرى التجلى المنطق فى الأشياء وإمكاناتهانا ويعرف الجواهر 
والحوادث على مستوى الحقيقة أو اللاحقيقة التى تنتمى إليها. ولو 
كان هناك رجل فى العصور الوسطى يعبر شارعًا فى مدينة»» وتف 
فى الله جل جلاله بعمقءا فسوف ُلق بالوهم الزمنى والمكانى للشارع 
'بواقعيتها' الزائفة»ا ولن تكون لواقعيته حدود تَُدُّه فقد خرج من 
حال جسدانيته ونفسانيته وهو يُفكر فى الله تعالىء' فهو معناءا وهو 
فى كل أين مع الناس أجمعين» وف ىكل العوالمء؛ فهو حاضر بمعنى ما 
متى وأين تفكر الإضشان فى المطلق"”. وهكذا يعتصم بالمرك_ شاهدًا 
على كل شىءء؛ ولا مجال لتساؤلٍ عن انعدام الوعى ولا 'ابتسار 
الخيال'؛ فهو كا لو كان موهوبًا بوعى كل شىء منذ اللحظة التى 
توجه فيها إلى الله سبحانه وإلى الغيب الربانىء؛ فيسكن فى مس كر 
الزمن والمكان. 

ولكن الأم لا يتوقف عند السؤال عن حقيقية الأكوان فيتبعه 


4 وقد يشير ذلك إلى مطلق فى طور نسبىء ولكن ذلك 'المطلق النسبى' هو مطلق مطلقا 
بالتسبة إلى الإسان بما هو ولا يكون سيئًا إلا فى الملا الأعلى كتصتحتك مذ خالقا مخلصاء» 


وكذلك فى العقل الملهّم. 


تساؤل عن الحقيقة النسبية»؛ أى عن مقامات القاهى مع الجوهرا 
وهو ماهية غامضة لا تعبير عنها بين المبد! وتجليه.؛ ولا بين المثالاات 
ورموزهاء' فها لامقائل يختلف' وما لا يختلف يقاثل»ا وليس العالم أو 
الكون الأكر أو الأضغر رباقًا ولا هو غير ربانى بل كللاهما معان 
والصيغ من هذا النوع تبسيطية إلى درجة اللامعقولية.؛ وتتطلب أكثر 
من مجرد المنطق البسيط لاستيعابهاءا وتتطلب ذكاء غامضًا. 


جا جلاعا 


وختامّان نقتبس فقرة من أقوال الحكيم اليابانى العظيم هونين” إننا 
نجد فى كثير من التعاليم التى ألقاها المعم الأعظم فى حياته كل المبادئ 
التى عاشت علبها المذاهب البوذية الغانية.» والجوانيون والبرانيون؛ 
وطريق العوام ماهايانا وطريق الخواص هيناياناءه وكذلك المذاهب 
البسطة للبتدئينء' والمذاهب التى تناسب القادرين على فهم الحقيقة 
ذاتهاءة ومتذ ذلك الحين ظهرت عنبا أطروحات وحواشى وتفاسير 
شتىءا يُعالح بعضها مبدأ الغيب المحض فىكل الأشياء» ويلق بنا بعضها 
إلى قلب الواقعها فى حين يُقبم بعضها نظرية المذهب فى القايزات 
الأصيولة الخسة فى طبائع الكائنات العاقلة»ا ويتناول بعضها كف أن 
طبيعة البوذا فى الخلق جميكا.؛ وكل من هذه النّحَلٍ يعتقد أنه قد بلغ 
الغاية فى نظره إلى العالم.؛ ويلاحون بعضهم البعضءا كل ستمسك 
بأن منظوره هو الأعمق وهو الصواب مطلقًاه والحق أن ما يقولون 
لاعفلق عا عاء ق السوير ارت والشاستر انك وشاظر ما جاء من 
كلنات البوذا ذائه الق علها للاميذه سب الأحوالن: ولو نحن 


عكفنا على شعائرنا يا تقول السوترات فسوف تعيننا على العبور 
بأمان عل شر الموت والمبلاد إلى الشاطء الآأس ” . ملخض مدهب 
تجبوتسو. ويقتبس فى نباية حديثه دعاء براجنا باراميتا هريندايا 
عرق الاهي: هب إل لاط الاعرية اراك ا الو 


يذ الحكيّم البواذئ هو نين»ا حياته وتعالعه» تر ججمة الآ هاربر هافلوك؛ العاشيو اصح دده © 
9 ,ه1206 ,اعلتاعتطة1 تاعلقصتظ. 


م 


و رفن 
مادئ الفنٌّ و مَعَاييرٌة 


وتعود عرة أخرى إلى لفت الاضاه لأسية الفح أصوقا قى سحياة 
5 5 8 0 3 ِ 5 5 03 

امجتمع وى الحياة التأملية : ب امه الاهية إلى واقع أن 
الإشان مفطور على صورة الرب ٠“‏ ولكن الإنسان ليس على 
صورة الرب إلا من حيث قيامه الرأسى وكال محتواه وكليته. 
وشبه الإنسان بالرب هو عمل فنى بذاته جعله فنانًا بدورهء؟ وهو 
غيل فى لأد "فبووةة وهو ساق لأن هده الصيورة هى صبرية 
البديع يخا" و الآننان. كسب من ين 'اكارقات الأرضة 
يستطيع التفكير والحديث والعمل»؛ وهو لخسب الذى يتأمل فى 
اللانهانى ويتعرف عليه. ويشاكل الفن الإسانى الفن الربانى من 
حيث احتواؤه على جوانب جبرية وأخرى اختيارية»' أو هى جانبا 
الضرورة والحرية» أو جانبا الوقار والمرح. 

وتسمح لنا هذه القطبية بتأسيس تمايز أولىا ألا وهو الاين بين الفنين 
الشعائرى والدتيوئ» ا كان له أولوية فى القن الشعائرى قبل أى 


راجع باب الأشكال فى الفن فى كتابنا الوحدة المتعالية للأديان» المجموعة الأولىء 
ترجمة تراث واحدء تحت الطبعءا وأيضا باب اجاليات والرهزية فى كابنا منظور روحى 
ووقائع إنسانية» امجموعة الثانية.؛ ترجمة تراث واحدء؛ تحت الطبع. 

اك ؟! قال الكّاب المقدس. 

"6 الاصطلاح الماسونى هو أن الله سبحانه مهددس الكون الأعظمء ولك تقدس وتعالى 
كذلك هو المصور والنحات والموسيقار والشاعر؛ وللهددوس رهزية للرب وهو يخلق 
الخلق ويعيده وهو بر قص. 
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أى آخي فهو المحتوى والفائدة فى حين أن الفن الدنيوى ليس إلا 
مبررًا للتعبير عن ,بجة الخاق. ولو كا تحدث عن حضارات تراثية 
صرفة فليس الفن دنيويًا َه بل يمكن أن يكون شعائريًا بشكل نسبى 
بموجب قوته الدافعة التى تكئن فى الرمزية أَكْر مما توجد فى غريزة 
الإبداع.؛ ويصبح هذا الفن دنيويًا بمدى غياب الموضوع الشعائرى 
أو غياب الرهزية الروحية»' ولكه ترانى بموجب النظم الشكلية التى 
تحك أسلوبه. أما موقف الفن اللاترائى فيختلف تاماه فلا مجال فيه 
للتساؤل عن فن شعائرى وقد تُسمونه على أحسن الفروض "نا 
شعائريًا دنيوي'»ا ثم إن الدافع إلى إنتاجه 'انفعالى' بمعنى أنه عاطفية 
فردية مشنوفة ق خدعة العقائل الدبية. وسواء أكان الفن الدنيوى 
طبيعيًا 'دييًا' ما هو حال الفن المسيج المعاصر أم ترائهًا دنيويًا ما 
مثل الفن الاوروبى فى العصر الوسيط والايقونية الحندو إبرانية 
والحفر على الخشب اليابانى.؛ فهو يفترض غالبا منظورًا فوق ديق 
و'دنيوية' تجعل مظهره 5 لو كان ينتمى إلى حضارة دينية. وقد 
كات القن 'ق العصور' اللأرلذنية عد وكا ق قطاق الأشاء الععائزية 
والآدوات اللقلية وادوات العم وقد كابق جميعها زهوية إلى 
بعد بعنذية وماق بالتال بالطفوس فى مواطن القداية”: 
0 وقد كان من الأمور عميقة المغزى رد فعل زعيم السيوكس على زيار ته لمعرض تصوير 
إذ قال ( أهذه إذن هى حكة الرجل الأبيض الغريبة؟ إنه يقطع الغابات التى عاشت 


بكريائها وعظمتها طوال قرون وبمزق أنداء أمنا الأرض؛ ويلوث جداولنا الصافية بلا 
شفقة.؛ ويشوه صورة آثار الرب بلا حياء»؛ ثم يضمخ ا خرق بالألوان ويسميها روائع!» 


رذن 


ويوصلنا هذا إلى نقطة مهمة» وهى أن الفن الشعائرى لا يأبه كيرا 
بالغاية امالية»ا وجماله ينبع عن حقيقته الروحية ورهزيته وعائدها 
على غايات الشعائر والتأمل' ول يكن إلا من قبيل ما لا يمكن توقعه 
من وحى الملهّمة. والحق أن العالم الذى لا يشوبه قبح على مستوى 
منتجات الإنسان لا يمكن أن تتذذ فيها الجاليات أولوية اعتباريةنا 
فالجال فى كل أبن بدكًا من الطبيعة ومن الإنسان ذاته. ولو كان 
للغريزة اجالية بأعمق معنى لما أهمية فى بعض صيغ الروحانية فلا 
وعوة ا إلذ فشكل تادرى ولذ دعل ق كر الف الشعاربى: 
وفى هذا السياق لا يملك اجمال أن يكون غاية مباشرةا ثم إنه 
مضيوة كال ارج م وال اع وام اعقاف الازاية العمل اللين". 
ولا ينبغى أن يغرب عنا واقع أن الشعور باجال والاحتياج إليه أ 
طبيعى فى الإنسان الطبيعى' وهو فى الحقيقة شرط لازم كى ينعزل 
الفنان التراى عن الجاليات فق الفن الشعائرى» وبتعبير آخن فإن 
الانشغال به يربو إلى الإطناب. وعدم الاحتياج إلى امال نقيصة 


جه له1' سمتلصآ عط بممصئمدظ8 مع اعمطت. ولا بد من الانتباه فى هذا المقام إلى أن رسوم المندى 
الأخر لفة والسف شكاو طبي» أى ريك باق اعتضيارا: 


0 اليد المفوهون حتا دنيويون فى منظورهما ويفصحون عن عدم كفاءتهم فى 

ع يتضح فى أعمالهم وفى طريقة اختيارهم بين البدائله كا يظهر فى الابتذال الذى 
0 قيفطة فى القرئية 
الثامن عشر والتاسع عشرء ولكن ربما كان الأعى أن أعمالهم لم تكن قبيحة تماماء ولكنها 
بالتأكد كانت خاوًا من الصدق والذكاء فى غالب الأحوال. 
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لا تتفصل عن القبح الطاغى الذى تفشى فى عصر الآليات. ونظرًا 
لاستحالة الحرب من الصناعة ققد جعل الناس من تلك النقيضة 
فضيلة وبخسوا امال والاحتياج إليه.ه يا لو كان من يُريد أن يُخرق 
كلبه يتهمه بالجرب. وعكف من كان له مصلحة فى اغتيال امال عاءًا 
على إطلاق مصطلحات مثل 'ببجة المنظر عتاووععتةءنم' و'رومانسى 
عتكصصره: "ها مثلبا يُطلقون على الدين 'تعصكًا سعء6 دص" كى يخنقوها 
ويطلقون على ما كان تافها قبيكًا صفة 'واقعى ءةدناهء' بغرض 
اختزال اجمال إلى رفاهية يُنتجها المصورون والشعراء لخحسب. وتنم 
ثقافة الصدفة القبيحة التافهة عن النية ذاتهاء فالعالم 'بما هو' عندهم 
لا يربو عن قبح وتفاهة تراكت فى فوضى المصادفات ". وهناك 
من يِدَّعى فضيلة ملائكية لتطويق هذه المشكلة بالدعوة إلى 'الروح 
الطاهر عتتذم: معنم" ومما يجعلها أثقل على النفس ارتباطها بمفهوم 
'العتدق القى" عدن هن يدضوق "التخصمر * و'الأمالة؟: وسينا 
نفكر فى الأشياء على هذا المنوال فإن الناس يعتبر وها "روحية"' لأنها 
'صادقة' رغم أنها على الطرف النقيض لكل روحانية. إن اغتيال 
اججال سواء أكان صادقًا أم لم يكن يعنى نهاية إمكان فهم العالم. 


0 الإعلانات فى فرنسا على سبيل المثال قد انتشرت مثل وباء الغرغرينا القبيحة القذرة 
التى تجتاح الريف» ولا يقتصر وجودها على المدن لخسب بل لوثت أصغر الكفور 
والخرائب المنعزلةنا وهو ما يساوى الدمار الجزئى للريف ووطن الاباء. ولا تكب ذلك 
بقصد الحديث عن بهجة منظر الريف بل بقصد الدفاع عن نفس الإضسانء' وك لو كانت 
هذه التفاهة الميتة علامة تجارية للآليات التى تسعى لالتهام نفوسنا لتتجلى "ثمارا للخطيئة'. 


ولنعد إلى موضوعنا الرئيس» فلو كان الفن الشعائرى يُعبر عما 
كان روحيًا بشكل مباشر أو غير مباشر فإن على الفن الدنيوى أن 
يُعبر كذلك عن قيمة ما وإلا فقد كل شرعية فى الوجوده والقيم 
التى يُعبر عنها هى أولا الصفة الكونية محتواه.؛ وثائيًا فضيلة الفنان 
وذكاؤه وما يسود هنا هو قيم الإسان الذاتيةىة وأن القيمة 'مخدد 
بالمقدسات كأ ص جوهرى بموجب أن الفنان فى حضارة ترائية يُعبر 
بالضرورة عن عبقريتهاء' أى إنه يجعل من ذاته درعًا لحان وليس 
للقبم الشخصية بل اججعية كذلك حيث إن التراث المقصود قد عرّف 
كليها. فالعبقرية تراثية وجمعية فى الآن ذاته»ا أو هى روحية وعرقية» 
ثم بعد ذلك شخصية» فالعبقرية الشخصية لا شىء بدون توافق عميق 
مع عبقرية أوسع. ويمثل الفن الشعائرى الروح قبل أى أعى آخريا 
ويمثل الفن الدنيوى الروح الجمعية أو العبقريةه إلا أن ذلك يفترض 
تكامله مع التراثءا وتصوغ العبقرية الروحية واججعية معًا عبقرية 
التراث الذى يُضئى طابعه على حضارة بأكلها”. 


3 نجد فى الفئون التراثية 'إبداعات؟ أو هى (إلحامات' قد تبدو بلا أهمية فى أعين 
المتحيزين لفن 'الروائع ومع لمع فص 3 تعدو ايضا من المنظور 'الكلاسيئى' للفنء' 
ولكن هذه الإبداعات تنتمى إلى ما لا عوض عنه من العبقرية الإنسانية»؛ ومنها زخارف 
الشهال النوردية الثرية بالرمزيات الاولانية؛ وقد توزعت منا موتيفات على معظم 
البلقد الأورويةا كا ظيرت.ق أعناق الصحارى. وكذلك الصلبان الليفية الاحفالةب) 
والتورى هننءه: الشنتوية. ورداء الرأس الملى برياش النسر عند الحنود الأميريكين 
والسارى الهندوسى فى عظمته ولطفه. 
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وقبل أن نسترسل ربا تعين علينا تعريف "المقدس' رغم أنه ينتمى 
إلى صنف من الأمور جلى للأعمى ولكن كير ا من الناس لا يفقهونه 
مكنا هورم ومو كمدق ارا عل 'الرسره والللراة 
نما هو المقدس نسبة إلى الدنيا؟ إنه تداخل اللا مخلوق فى اللخلوق؛ 
وتداخل الخلرةى الزموة وتداخل اللاصورى ق الصورئ؟ وبعو 
المقدمة الغامضة أو البرزخ إلى نطاق وجود يتعالى على الدنياءا وقد 
يستطيع أن يُودى بها إلى انفجار ربانى. والمقدس هو المتعالى الذى 
لا تواصل معه' ا ختى فى جاب الضعف الذى ينتمى إلى هذا العالم»ا 
والذى له قوانينه المنضبطة وجوانبه الرهيبة وصفاته الرحيمة؛ وكل 
تجاوز للقدس حتى فى الفن له نتائح لا يمكن حسابها. ولا يمكن أن 
تتجاوزه الغريزة حتى إن كل تجاوز ينهار على رأس صاحبه. 

إن القيمة التى تفوق الطبيعة فى الفن الشعائرى تنبع من واقع أنه 
تواصل للذكاء الذى تفتقده اجماعة»' فالطبيعة الب قد انبنت فيها 
صفة الذكاء ووظيفته. التى تجليها فى الجال لأنها تنتمى جوهريًا 
إلى المستوى الصورىها فالفن الشعائرى هو صورة اللاصورى 
اللامخلوق,؛ وهو لغة الصمتا ولكن يتجرد أن تخرج مبادرة فنية عن 
التراث الذى يربطها بالمقدس» فسوف يخحط معيار الذكاء إلى بلاهة 
تتفشى فى كل أبن والحس اجهالى هو المعقل الأخير الذى يمكن أن 
يحفظنا من المخاطر. 

ولا يُصبح الفن قدسيًا بموجب القصد الشخصى للفنان؛ ولكله 


كذلك بموجب محتواه ورهزيته وأساوبه.؛ أى بموجب عناصره 
الموضوعية,؛ ونقصد با نمحتوى الموضوع الذى يفرضه اتباع نموذج 
ترائفى أو تحدده الشريعة لك يصوغه الفن. ونقصد بالرمزية 
الخوصن المقدسة أو الرهوؤ النهييية الن جب أن يق يطرق 
معينة لا تختلفء وربا بإشارات معينة باليد وليس غيرها. ونقصد 
بالأساري اه الصيورة لاني أن تعن خرن | ماري تقار بك نر لبنين 
بأسلوب غريب أو متخيل والصورة بإيجاز لا بد أن تكون قدسية 
المعرىءة رعوية” التفاصيل» شغائية الأسلوب.ة وإلة افقندت 
الصدق الروحى والصبغة الكهنوتية والسمات الشعائرية. وليس للفن 
حق فى تجاوز هذه القواعد وإلا فقد الحق فى الوجود. ولا هو 
يتكب على ذلك بموجب ما يبدو أنها تفرضه عليه من حدودها فهى 
حقائق جمالية مُلهُمة وفيها من العمق ما لا يطوله الفنان الفردى من 
ذاته. 

إن حقوق الفنء أو هى بالحرى حقوق الفنان تكئن فى صفات العمل 
الفنية والروحية والعقلية المملهّمة.؛ وهذه الصفات الثلاث تنطوى 
على صيخ شتى من الأصالة أى إن الفنان يمكن أن يكون أصيلا 
سند الصبغة الخالية لعملهءه ونبل تقواه الذى ينعكس عليه وبالذكاء 
والمعرفة التى تتيح له تنويعات لا تفرغ فى نطاق الحدود التى فرضها 
عليه التراث. وتبرهن كافة أنواع الفن الشعائرى على أن هذه الأطر 
شاسعة شكاءة واطلق أعا تقيد القدرة ولكها تطلق الموهية واإذكاء. 
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والعبقرية الحقة يكن أن تتطور دون ابتكار» وتبلغ كال التعبير 
وعمقه وقوته بشكل لا يكاد بُرى بسند من العوامل اللامنظورة للق 
واجمال التى ينضجها التواضعء' وبدونه لا مجال للحديث عن العظمة. 
ولا يهم ما إذا كان العمل نسخة أو أصلا من منظور الفن الشعائرى 
ولا الفن الترانى فى عمومه. وحين تنتج سلسلة من النسخ عن أصل 
شرعى واحد فإن أحدها قد يكون أقل 'أصالة' ولكله عبقرى من 
حيث قدرته على تركير الأحوال القيّمة التى لا علاقة لما بادعاء 
الأصالة أو أى نوع أخى من أوضاع الأنوية. 

وبغض النظر عن دور الفن الشعائرى المباشر للروحانية فإنه لازم 
إذكاء المجتمعها ومو الفن الشعائرى كا حدق فى عضر النيضة أو 
فى اليونان فى القرن الخامس قبل الميلاد هو محو ذلك الذكاء أو هو 
حو المخلهّمة الجعية مما ترك الحبل على الغارب لحساسية الانفعالية 
التى لا تكجح"”. ثم إنه يجب أن نأبه الوظائف اللاهوتية للفن الشعائرى 
الذى توحى جوانبه المحددة بغمطها أو نموذجها بحقائق الوحى'ا 
ويجب أن توحى بالعبير الروحى بأمور دقيقة سوف تعتمد على 
مُلهّمة الفنان.؛ ويجعل الفن الطبيعى من الحق شيئًا يصعب تصديقه 
ومن الفضيلة أعيًا كر يبا نتيجة طغيان الصفات الزائفة.؛ وتغرق فيه 


0 المقصود هنا هو الذكاء اجمعى وليس الذكاء الفردى بما هويا ولم يؤثر انحطاط الفن 
اليونانى على رجل مثل أفلاطون ولو تعرض الذكاء اجمعى للتشوه فسوف تنبثق أنواع 
يستمر ألف عام أخرى. 


الفضيلة فى نفاق لا يمكن اجتنابه فالطبيعية تجبر الفنان على تشكل 
ما لم بره كا لو كان قد رآهنا وعلى أن يحاول تمثيل الفضائل العلية 
كا لو كان متحليًا بها. 

وهذا الجانب التعليمى إجبارى كذلك وإن كان غير مباشر فى الفن 
الدنيوى حيغا يتصل بالتراث من حيث أسلوب الفنان وعقليته 
وقد كانق الأقوباف الأرووية 3 العضير الوسيط 12 عير 
مسيج غير مباشر ولا شك ولك كان مفهومًا رغم ذلك. وقد 
كانت ملاءمة الفن الدنيوى نتيجة عوامل نفسية وليست روحية 
حتى إنه عاو :هيدا ذا حدين» أو قد صار 'أهون الشرين'»' ولا 
بندهعشن المرء من الإدانات القاسية الق خاولت. الفخ الدنيوى ق 
عقن وت اذه النظرة الفعاز يانبوقن كانت وظاتى الأشياء 
دلق سب الأعوال. 


وقد انبثق عن الوح ىكل من المتون المقدسة والتأويل والفن بدرجات 
مختلفة. فالمتون المقدسة كانت التعبير المباشر عن لغة السراءءه وكان 
التأويل إِلامًا لا غنى عنه للتفسير”. والفن يمُئل الحد الأقصى من 
القوقعة المادية للتراث. وهكذا نجد أن قاعدة ”تلاق الأضداد' تتحقق 
حين يلتحق بالظاهر ما كان باطيًا ق فالفن ذاته لا ينفصل عن 
0 نشير هنا إلى أن التفاسير الجوهرية الملهّمة رغم ثانويتها لازمة لمرافقة الوحى»ا ولكن 


التفاسير الأخرى سواء أكانت شرعية أم ميتافيزيقية أو أسرارية فليست من الأمور الى 
لا غنى عنها. 


الإلحام. أما التأويل فهو أداة الميتافيزيقا والذكاء الأسرارى فضلا 
عن جانب التفسير الشرعى الذى يُساند الذكاء اججعى والذى هو 
عرضى بالدرجة ذاتها يا هو حال اجعية بما هى. وبتعبير آخر فإن 
الوق فى الك المقدسة ثرافقه ثيارات ثانويانية أحدهنا ياطى له 
تستغنى عنه المتأمل والآخى ظاهرى ولا يستغنى عنه العامة. أما عند 
الحكيم فليس هناك معيار مشترك بين التفسير والفن»؟ وقد ستغنى 
عن الفن شرط استبداله بالفراغ أو الطبيعة البكر وليس بفن زائف. 
ويحتل الفن فى التراث ككل أهمية تكاد تساوى أهمية التفسيرءا حيث 
إن التراث لا يماك أن تجلى بلا صورءا ولو كانت الصفوة بحاجة 
إلى التفسير أكْر من حاجتها إلى الفن فإن عموم الناس بحاجة إلى 
الفن أكْر من حاجتهم إلى المذاهب اليتافيزيقية والأسرارية»؛ ولكن 
حيث إن الصفوة تعتمد 'عضويا' على العامة ككل فهى بحاجة إلى 
الفن بشكل غير مباشر. 

ويشتمل التفسير على جانب برانى ل يُعالح المسائل البرانيةن 
ويشتمل الفن على جانب جوافى تميق بموجب رعزيتهءا فيقوم 
بوظائف أخرى ويخاطب العقل التأمل بشكل مباشرا ويصبح بذاك 
دعامة للتعقل الهم بفضل لغته الملدوسة المباشرة اللاعقلية. وكيا أن 
هناك تأويلًا شرعيًا وأخلاقيًا لتون المقدسة يخاطب الجتمع ككل 
فلها كذاك تأويل ميتافيزيق وأسرارى؛ ا أن للفن وظيفته الصورية 
اجمعية وله كذلك جانبه الروحانى الجوانى. وبُرى الفن فى المنظور 
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الثانى أعمق أبْا من الأطروحات اللفظية.» وهو ما يُفسر الوظيفة 
المركزية للصور المقدسة فى البوذية. وهناك علاقة عميقة المغزى بين 
افتقاد الفن الشعائرى وافتقاد التأويل يا اتضح من عصر النهضة 
فلم تستطع الطبيعية أن تققل. وحرية الف الشعائر .ولا الإشسائية 
استطاعت قفل التأويل والعرفان. وقد جرى ذلك بموجب أن عم 
التأويل والفن الرمزى يخصان التعقل الهم الخالص ٠‏ 


أما عن الفن التشككلى المندوسى فقد استق من أوضاع التأمل 
والرقص الميثولوجى وقد كان الرقص هو الفن المقدس لشيفا 
ناتاراجا رب الرقص الذى أوحى به شيفا وقرينته بارفاتق إلى 
الحكيم بباراتامونى كا جاء فى بباراتامونى ناتيا شاسترا. وقد 
ارقيطت الموسيق المندوسية بالرقضص..وتاسست غل. شامافيذا 
واشتقت إيقاعاتها من الأوزان السسكريتية للشعرء؛ لكن الرقص 
هو ما يحدد نغات الفن ال حندوسى ككل»' وتترجم الصور القدسية 
تلك الميثولوجيا الشكلية إلى لغة ميتافيزيقا الشكل فى المادة الغفل ".ا 


9 كب الشيخ عبد الواحد يحبى أطروحة عن العصور الوسطى التى كانت الحقبة 
الوحيدة التى تضمنت نهضة قامت على الذكاء الهم ولم يكن من قبيل الصدفة أن تلك 
الحقبة كانت الوحيدة فى تاريخ الغرب التى أنتجت فنا شعائريا حقيقياء؟ ولو أننا تغاضينا عن 
العصور قبل التاريخية وما عاش منها فى عزلة مثل الفيثاغورية والفن النوردى فى شمال 
أورويا. 

جاء فى فيشنو دارما أوتارا.ه ويصعب فهم قواعد التصوبر ما لم تتوفر معرفة بقواعد 
الرقص' وقال شانكاراشارياءا ويعتبر النحت والتصوير جميلا بمدى اتباعه للواصفات 
الشرعية.؛ وليس ما كان منها بغاية إرضاء ذوق تخصى أو وهم عارض كا قال إن التكوين 
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أضف إلى ذلك أن هذا الفن ليس أخلاقًا ولا هو لاأخلاق 
فالمندوسى لا يرى فى أمور الجنس جانب الحدث العارض بل يرى 
فيه جانبها الجوهرى الكونى أو الربانى". كا أن المعار المندوسى 
له أساين 'ق الترقهة وس تضق أصضوك"البياوية وعيق اتصاك 
بالرقصن المندوبى الذى أوسيت .به شكليات الأضاى الفيدية" . 
ويقوم مجمل العارة ال مندوسية جوهريًا على توافقات الدائرة والمربع 
بالاتساق مع مذبح النار للرب أنجىءا أى إن العارة مشتقة من المذبح 


المخصوص بكل صورة موصوف فى شاسترات شيلباءه وهى المتون الشرعية التى يتبعها 
المصور... وهذه المتون تشتمل على المعطيات اللازمة للتمثيل العقلى الذى ستخدمه 
الفنان كموذجا وسوف بشكل ف المعابد صور الأرباب التى يعبدهانا وسوف يحقق 
غايته لحسب حيغا يلتزم بهذا المنهاج وليس بأى شىء آخر وبالحق الميتافيزيق وليس 
بالملاحظة المباشرة. والجانب الجوهرى فى الفن هو 'التصور البصرى' وقد يمكن قول 
الى ذاته عن 'التصور السمعى' عند الموسيقارءا وهو نوع من اليوجاء فالفنان يُنظر 
إليه أحيانا باعتباره يوجياء؛ وغالبا ما يقوم بشعائر غرضها خنق نشاط الإرادة الواعية 
وإطلاق الملكات الذاتية. ويأتى الصدق فى هذه الخالة من الوعى العضلى با حركات التى 
فهمها الفنان وحققها بأعضائه لا من الملاحظة البصرية» كا أن الشاسترات تتناول قوانين 
التناسب التى تتنوع بحسب الرب المقصود فى العملا كا أن العارة لما قانونها الذى ينظمها 
حتى أدق تفاصيلها . عن ععة تصنت وصنفصة عاستا ,ترصنهوممسمصهه0 .ى. 

١‏ الغربى المتوسط على استعداد دائم للوم ال مندوس على ما يعتقد أنه 'دفس "ا وبرى 
المندوسى الآصيل فى ذلك اللوم ذاته دليلا على دنس السلوك. 

57 من نافلة القول الحديث عن أن الأضاج الفيدية التى تعتبر تمثيلا 'لا كان فى أول 
الأمى' هى فى كل أشكالها بالمعنى الكامل للكلبة عمل فنى وفى الوقت ذاته جُماعٌ لفنون 
الكهانة والعارةء ما يمكن أن يصدق القول ذاته عن القداس المسيجى وهو بدورة تضحية 
بالغفيل الصامت حيث تجتمع العناصر الدرامية والمعارية بلا انفصال ,تسوج متفصههك .ه 
راعش كه تتطمهدهلنط2 لدعغصعت0 لمصه صمةغمتمطن صذ رععة عداندمه5' لصد 'ععهاعلاه1' 4ه عتتغدلط عط1" 
6 ,عناملا مجع[1. 
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الأولوانق "+ 

وفى المعبد الحندوسى شىء نبانى يعيش فى هذه الحسية الروحية التى 
تقيز بها النفس المهندوسية,؛ وهى حسية شديدة القرب من التنسك 
والموت وانفتاح اللانهائى. وتمثل المعابد المصرية واليونانية عكس 
ذلك المنظور كل بطريقتهءا فالمعبد اليونانى يحكى منظور الحكمة التى 
تتسم بالوضوح العقلانىء؛ ووشير إلى القياس وإلى المنطق المحدودا 
وقد كان استخدام الرخام واختيار الموضوعات الدنيوية سير 
نعلا بنعل مع انحطاط النحت اليونانى الذى كان ستخدم المنشب 
والمعدن ولا تمثل إلا الأرباب. أما المعبد المصرى فيطاول "الفضاء' 
شأن المعبد اليونانى ولك ينقل المكان إلى “اللانهائية'»ا ويوحى بسر 
الخلود ومقام أنجم قبة السماء. 

أما الفن المسيحى فقد قام على مذهب سر الابن 'صورة' الآبء أو 
سر الرب الذى 'صار إنسانا'. والعنصر المر كدى فى هذا الفن هو 
التصوبر. ويقول التراث إنه برجع إلى قطعة قاش أرسلت إلى الملك 
أبجار وقد انطبعت عليها صورة المسيح عليه السلام شكل إمحازى 
وكذلك إلى صورة لمريم العذراء عليها السلام رسمها القدرس لوقا. 


يرتبط عل الكون الهندوسى بالاتجاهات الأصلية فها يتعلق بالعارة»ا ويتسق بشكل 
باهر مع عقيدة هنود أميريكا الثالية وكذلك مع شعوب سيبيريا.» ولذا يسهل ملاحظة 

تتبع الميراث من حضارة أبوالو القطبى. وتظهر الدائرة مرة أخرى فى شكل مخوات الحنود 
ال الى تميط بان الركريقه باطو فى خكل اطيية او الكوخ» فى حون تمع رس 
المربع فى شعيرة الغليون الشعائرى. 
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وهناك نمط آخى من الرسم الأيقونى للوجه المقدس بطبيعته وهو 
الكفن المقدس الذى صار نمط أولا للأيقونات الشعائريةت ثم مشهد 
الصلب. وقد أعلن امجلس المسكوفى السابع أن رسم الأيقونات ليس 
ابتكارًا للرسامين بأى شكل كان ولكله كان دستورًا قائكا فى تراث 
الكائس ٠“‏ لكن الاستخدام العام للأيقونات لم يكن عرضة للشاكل. 
وإذا كان السحيون الأوائل قد وجدوا مفاكل ى الاصترافف با 
فذلك بموجب الميراث اليبودىءا وقد كان سعيهم من مرتبة سعى 
البهود الذين اعتنقوا المسيحية احتجاجًا على مواصفات الطعام فى 
الناموس الموسوى. ومن طبيعة قبم تراثية معينة أن تكون تحقيمًا كاملا 
لموقف إنسانى بعينه.؛ وقد كانت أعمال القديس يُوحنا الدمشق من 
قبييل الوحى الربانى لأنها صاغت حقائق لم يكن من المكن أن تُصَاعٌ 


0 وقد أمس البابا نيكون فى القرن السادس عشر بتدمير الأيقونات التى تأثرت بفن النبضة 
وهدد بحرمان من رسمها أو اقنناها من رحمة الكخيسةنا وجاء من بعده البابا جواكم الذى 
طلب فى وصيته الأخيرة وجوب رسم الأيقونات من فماذج قديمة ولا تتبع الأساليب 
اللاتينية ولا الجرمانية التى اختُرعت بنزوة شخصية للفنان بما يفسد تراث الكيْسة. وقد 
م تناولت متون شتى هذه المسألة ويح التراث المددوسى عن الرسام نشيتراكا الذى لعنه 
اعد الراهة تروصيه عن فزاغد التكوين .فى أداء 'الضورؤالكه الى كلق ياد والضون 
المرسومة هى التعبير الجوهرى عن الروحانية المسيحية وليس النحت الذى يعتبر ثانوياءه 
إضافة إلى أنه 'محلعٌ'. وتبدو الكاتدرائيات التى تكسوها المنحوتات مهيبة عميقة ولكمها 
اندماج بين النزعتين الجرمانية واللاتينية.؛ وتبدو الكائس القوطية كا لو كانت تتغيا تصوير 
المواعظ بشكل ملبوس بقدر الإمكانءا وقد تشتمل على أمور جوانية بموجب رعزيتهاا 
ولكن ليس لما سمات أيقونية شعائرية. وقد أساء شارلمان فهمها سبب شخصيته 'العقلانية' 
الغربية التى لا ترى فى الأيقونات إلا جانبها التعليمى. وقد كان الزجاج المعشق أحد 
الجوانب العظمى ف الكاتدرائية الغربية؛ والذى كان يبدو كا لو كان منفتحا على السماءنة 
وتتجى نافذة الوردة برهن ميتافيزيق متألق للترددات الكونية لإذات العلية. 


فى الأيام الأولى للسيحية. 

والفن الشعائرى له مجالات ثانوية من منظور ترانى بعينه فى 
المسيحية»؛ مثل العارة وأعمال اليناءء؛ والتى غالبا ما اشتقلت على 
عناصر مم سومة من فنون أقدم كانت 'فى فوضئ' بالنسبة إلى الفن 
الوليد. وهكذا استطاعت العبقرية المسيحية أن تستخدم رمورًا 
يونانية رومانية وشرقية وثمالية فى تعبيرها الفنى.؛ وقد أعيدت 
صياغة هذه الرموز فى طراز أصيل قوىء' ويصدق الأعى ذاته مع 
التعديل اللازم على العناصر التى استخدمتها الحضارتان الإسلامية 
والبوذية. 

ومفهوم البوذية للفن ليس بعيدًا عن مفهوم المسيحية؛ فى بعض 
الجوانب على الأقل؛ فالفن البوذى كه صورة الإضسان الأسمى 
حامل الوح ولكمها تختلف عن المنظور المسيجى من حيث لادينيتها 
والتى تعيدكل الأمور إلى اللاشخصى. ولو كان الإفسان منطقيًا فى 
مسر الكون فإن ذلك بمثابة 'مصادفة' وليس لضرورة لاهوتية 
كا هو انكال فق المسسيةة «الأشخاض 'أفكار* ولسوا أفرادًا فى 
البوذية: وقد. .دان التق البواى حول الصنورة التتعائرية لبوذان' 
والتى أعطيت لهم حسب تراهم فى حياة بوذا المبارك بأشكال عدة 
رما واه والموقف عكسى ف الفن المسبيى حيث كانت الصورة 
المنحوتة أَكْر أهمية من المرسومةا رغم أن المرسومة شرعية وليست 
'اختيارية' شأن النحت المسيى. ونذكر فى مجال العارة ستوبا 
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بيبرافا التى بنيت مباشرة بعد وفاة شاهامونى؛ وفضلا عن ذلك 
تحولت بعض رموز الفن الحندوسى إلى فن جديد اشقل على عدة 
تتويعات بين هدوسق تيرافادا وماهاياناء؟ وقد تأسسن الفن البوذى 
من الناحية المذهبية على فك ة امال الفائق المخلص لبوذا وصورته 
وصور البودهيساتفات التى أصبحت تبلورات شعائرية لحذه 
الفضيلة»؛ والتى تجلت كذلك بشكل 'تجريدى' من حيث الصورءا 
ولكنها تجلت بشكل ملموس فى طبيعتهم. ويؤدى بنا هذا المبدأ إلى 
مقولة شاملة تناهض الفنون الدنيوية للأديان كا تجرى فى الغرب' 
فقد امتدت صورة الإنسان الرب فى البوذية إلى الفن الترائى بأكله 
يا كان الأساوب الذى تتطلبه اجماعة.؛ وإتكار الفن الترائى يربو إلى 
إتكان الخال الخلص :لق حمل هن 611ل يدا مس« المنظون 
المسيجى ويكون جهلا بواقع أن الفن المسيج الحقيق فيه شىء 
من المسيح وشىء من العذراء المقدسة عليه| السلاما واستبدل الفن 
الدنيوئ نفس النتان وقوذعة الإشساى الى هو أدن بنفس رجل 
الله أو الإنسان الكامل الذى هو خير. 

وكل شيدق القن الصبى يبدو كا لكأن مقطا من الكارات الق نا 
طبيعة شعائرية مخ تاحية؟ ومن تاحية أخرى من الطبيعة الى تقدستك 
ويتأملونها بحب كا لو كانت وحيّا سرمديًا للبد! الكلى. وتسهم بعض 
الفنيات والمواد مثل البرونز والخزف والورق والحربر والخيزران 
فى أصالة الفن البوذى وصيغه؛ والصلة بين فن الخط وفن التصوير 


قريبة وحاسمةءه وهى صلة نجدها فى الفن المصرى القديم. والكابة 
نوع من التصوير حيث ترسم الشعوب الصفراء حر وفها بفرشاةا 
فتحمل رسومهم مات الكابة حيث تمل اليد والعين ردود الفعل 
ذاتها. ويمكن القول عن الفن الكونفوشى بأنه ليس بالضرورة 
شعائريًا ولا هو دنيوى بالكامل» فغايته أخلاقية بالمعنى الواسع 
للكلمة»؛ ويميل إلى تمثيل البراءة 'الموضوعية' للأشياء وليس حقائقها 
الباطنة أها. انيد الطبيى ‏ الطاو كيهو تحسين نكال هينافيويق 
تأمل وينبع من "اللاشىء' لا من المكانء.ه وموضوعه بالضرورة 
'الجبل والماء' يُؤلف منها أغراضًا كونية وميتافيزيقية. وهو أقوى 
الأشكال أصالة فى الفن الشعائرىء بمعنى أنه على النقيض من الفن 
المندوسى الذى يقوم على مبد! الانضباط والإيقاع وليس على 
الدقائق الأثيرية لتأمل يقوم على ما لا نعرف. وليس من المستغرب 
أن الشان البوذية.؛ وهى الزن اليابانية»؛ غامضة لا تفصح رغم ثرائها 
وظلال معانيها الى وجدت ف الفن الطاوى فى صيغ تعبير بجة '. 
وتاك خطوطظ: العارة” الركسة عدن لطن الأميقر ميطيات 
أنجار الصنوبر المتراكجة التى تحيط بها وتتخذ الأسطح فيه الشكل 
الحرشوف بمعنى نباتى. ويستقر المبنى بكامله على أحمدة خشبية حتى 


8 وفى سياق الحديث عن الفن الصينى نضم الفن اليابان ىكذلك» وهو فرع عالى الأصالة 
من الفن الصينى بروحه المخصوصة التى تدمج السكية بالجرأة والأناقة والمخلهّمة المتأملةن 
والبيت اليابانى يدم النبل الطبيعى والمواد وساطة الأشكال والرفاهة الفنية التى تجعله 
أعظم تجليات الفن قاطبة. 


لو لم يكن يتحلى بانخاريط المقدسقن لكله برسم ديناميتها وحياتها الملكئة. 
وحيغا يدخل رجل من الجنس الأصفر معبدًا أو قصرًا فهو يدخل 
فى 'غابة' لا فى كهف' . وهذه العارة فيها شىء جىءا شىء نباتى 
داق حتى إن الغرض السحرى من المنحنيات الصاعدة التى تسبغ 
حماية السقف يكاد يمثل جانيا دفاعيّاء؛ ويعيدنا إلى الصلة بين الشجرة 
والبرقة أى الى الطبيعة العدواء "+ 

والفرن البودف :والابلدى البدر يدق ينمطاة. وقلة ف هذا 
الساق تقد اوح بالق البوذ فق النوراة وكان كببرغا بقاه 
ركاف القن الابلاى كرك جف فق امعحادم الضوية الكلنافة 
والحيوانية. وقد استق أصوله من الصور الحسية وحروفها المجدولة 
فى القران الكريمنا وقد يبدو تناقضيًا كذلك فى تحريم الصور. وقد 
أدى ذلك التقيبد فى الفن الإسلاى إلى انتفاء جهو د فنية بعينها حتى 
يزيد من تركيز جهود أخرىء خاصة وأنه تح له تصركًا بتكوار 
الأشكال البانيةة ومن .هنا جاءت الأهرية القضورى الأرايسك 


71 الكاتدرائيات القوطية غابة متحجرةها فهى مضيافة بشكل ما لكها باردة بشكل آخر» 
وتضيف فك ة السرمدية إلى فى ة اهاية,؛ فتخلط برد عدالة السماء بدفء الر حمة الر بانية, 
وتنم نوافذها الزجاجية الملونة عن السماء فى توريق غابات من جر. 

١‏ هناك قصة عن سقف صين على شكل قارب مقلوب» وتقول الأسطورة الصينية 
لملاوية إن الشمس تأتى من الشرق والقارب جاح فى الغرب» وقد اتقلب ليحجب 
الشمس ويصنع ليلا يليق بالنوم الذى عميه. وهناك مرجع آخر عن عمارة الشرق الأقصى 
يتناول مسألة الأحمدة الخشبية التى تقوم عليها المبانى؟ وقد تكون هى بذاتها مساكن 
البحيرات الصينية الملاوية. 1921 ,صعهدآط بمصنطه ,ممسططدظ .8. 


والأخكال المندسية كأطر للوقينات النباية" . وقد ووقت العارة 
الإسلامية من حضارات مجاورة ونحولت بعبقريتها نحو التبسيط 
والزخرفة فى الآن ذاته. وقد كان فن المغرب من أنق التعبيرات 
عبقرية»ا إذ لم يعتمد على شكليات سابقة تستدعى التنازلاات,؛ وحب 
الال فى الإسلام يُعوض عن الميل إلى بساطة الزهدءا ويضق أناقة 
على بساطة الأشكال وقد ظهرت نيا فى فن الملاإس على شكل 
فيض من مذهبيات أيقة مجدولة: وقد قال الرسول عليه الصلاة 
والسلام الله جميل يحب امال ''. 

وكل ما قيل لا يعنى أن الا نحرافات الجزئية تنبئق فى فن تر افثى و خاصة 
الفنون الشكليةه إلا حيغ| تخنق الافتراضية السطحية وضوح الرمزية 
والحقيقة الباطنة للعملء ويمكن أن تؤدى الدنيوية إلى أخطاء الذائقة 


8 كانت الأيقونات الفارسية تدمج الأشياء على سطح بلا منظورء أى بلا حدود تحدها 
كا لو كانت قطعة من النسيجء' وهذا هو ما جعل الفن الفارسى يضاهى المنظور الإسلاى 
فى الأشياء 'الدنيوية' على الأقل. والمسلبون عموما بميلون إلى عدم الثقة بأية 'تشيؤات' 
تتعلق بالمسائل الدينية خشية استهلاك الحقائق الروحية بالتزيّد فى التبلورات الحسية. والحق 
أن منحوتات الكئيسة الرومانية ودراميتها قد برهنت على أنها سلاح ذو حدين؛؛ وقد كان 
أجدر بالكسة أن تحاقظ عل ريد الحت الرومانيسكم وتركهيد لمن أن تجعل فها أَشِدّ 
'"حسية'. فلم يكن ضمن التزام الفن أن يببط إلى مستوى العامةا وكان عليه أن يظل مخلصا 
للحق الكامن حتى يسمح للناس بالتعالى إليه نحو الحق. 

9 من المفهوم أن الرقة الباسمة للعارة الإسلامية تبدو للسيى دنيوية و'وثنية". والحق أن 
المنظور الإرادى تفيل للياة الدنيا واطياة الأخرى كستويين من الوجود لا يتفاصلان 
ولا يتعارضانء' وليست جواهر كلية للتوحيد والقاهى»؛ وقد جعل الفن فى عصر النهبضة 
الفضيلة تتبدى بشكل ساحق حزين مرهقء؛ وقصر تشارلز الخامس يبدو بجوار قصر 
الجراء حزينا جافا متثاقلا معتّا يقاوم الذكاء المتعالمى والتأمل والسكمة. 


حتى فى الفن الشعائرى» ذلك رغم أن الطبيعة شبه القدسية للعمل 
تقال من غناط الأقراق إلى اتن الأدق: 

ولنعد بعد هذه العجالة من الاعتبارات إلى الجانب التقنى من 
الفنء فمن المهم أن نميز بين قصدية الأسلوب ومجرد نقص المهارة 
الفردية» التى تثبت إما بعتامة مقصودة أو بانطباع بالغباء أو الحرج 
أو التعسفء أى إنه يازم أن نفرق بين عدم الخبرة التقنية فى محاولة 
التعبير عن أصس إيجابى» التى تصبح قيّمَة بذاتهاء والأخطاء الناتجة 
عن مجز الرسام أو لخاجته. وقد يُؤدى خطأ واح فى الرسم إلى 
الإسهام فى جمال التعبير والتكوين والتوازن' وقد تؤدى دقة 
الرسم إلى المخضوع لصفات أهم بالمدى الذى يكون فيه المحتوى 
روحيًا. وفضلا عن ذلك لو كان الفن الترانى عاجدًا عن أن يكون 
فى ثمة الإنجاز على الدوام فلس كلك فويحي وله الكقاءة اليدقية 
ول وجب النقض الاشساق ق الرعن والأغلةق الى لأتملك إلا 
أن تتبدى فى الفن كا تظهر فى كل التصرفات الأخرى. 

واتفاق الصورة مع الطبيعة مشروع فى حدود امحافظة على الفاصل 
بين العمل الفنى وتموذجه الطبيعى»؛ وبدون هذا الفاصل يفقد العمل 
القى غاة وبعر ذه فلي قرضه غرد كان نا وعد سافاء ولا 
يصح أن يجور انضباط التناسب على طبيعة المادة سواء أكانت 
سطكًا مستويًا فى الرسم أم فى المادة الخام للنحت' ولا أن يخاطر 
بالتاوللانت فق مقاضد اتسين الروسىء ولو كان اتضباط الناسياك 


بمثاان منطات انرا لقن يون رو بون ريت بتفاعية اننا 
الروحية فسوف يضيف مسحة من الذكاء إلى الرهزية وكذلك شيئ 
من الحق. والفن المعيارى الأصيل دائكا ما بميل إلى إدماج المشاهدات 
الذية للطبيعة مع الأسلوب النبيل العميق حتى يُشاكل العمل نموذجه 
المخلوق فى الطبيعة»ا وحتى يفصل العمل عن العوارض الطبيعية 
بإضفاء صبغة الروح والتركيب لما كان جوهريًا. ويمكن القول قطعًا 
بأو الطيعية مشروعة طاما اندج الانضباط الطبيعى مع رؤية الفكرة 
الأفلاطونية والمثال الكتق حيث يكتسب الجوهرى سكونية ومّلًا'. 
ولا بد أن نعتبر أيضًا أنه إذا بدأنا من فكّة أن الشكل جوهرى 
بدرجة ما نتيجة تناقضه مع الجوهر؛ وأن الجوهر استبطان كلى 
والشكل ظهور 'عرضى"'" أمكنا تفسير التحويرات التى يمارسها 
الفن الشعائرى بأنها 'إحراق العرضى بالجوهرى' على سبيل التعبير»» 
وسوف يتجلى الجوهر آنئلٍ كلهيب باطن أو 'متاهة' تتمزق فيها 
التناسبات حتى يصير المقدس “اللاشكى؟ انبثاقً للجوهر فى الشكل 
بمعنى روحى وليس ععنى فو ضوى. 

وهرة أخرىء من المهم ألا يغرب عنا واقع أن الروح الإضسانية لا 
تملك أن تنتشر فى الآن ذاته فى كل الاتجاهات. وحيث إن الرعمزية 
الترائية لا تعننى مشاهدة الصور الطبيعية بأكر قدر من الدقة. فليس 
الفن المصرى القديم يعلنا الكير فى هذا المقام.ه ونجد أمثلة من معيّة 'الطبيعى' 


و'الجوهرى' فى فن الشرق الأقصىءا وكذلك فى أعمال البرونز والمخزف عند قبائل يوروبا 
فى غرب إفريقياء؛ والتى تعتبر من أكل تماذج الفن على الإطلاق. 


دل 


هناك ساحة القن العا ى .يذه الكاهدانهيا وسوق رضن ذا 
تتطلبه العبقرية اجمعية للجدس. ويفسر ذلك امع بين 'تحوير' الرمزية 
ودقة المشاهدة التى قيرز بها الفن الشعائرى عمومًا. وأحيانًا ما يطغى 
المعنى الكت على الواقع الكمىء فالفن المندوسى مي الشكل الأنثوى 
بالأثداء والأرداف حتى يُضئ عليه أهمية الإيديوجرامء ويحول 
ما كان يمكن أن يُفهم كواقع طبيعى إلى رموزه ولهذا الأ صلة 
اوه الطر ىن" المقورية اماق حدال نقض المشاغيدة السيط 
المستقل بما هو عن أى نوايا رمزية» فنقول إنه طالما كان مشروطا 
الذكية الشريفة القصدءه وهذا أم يختلف تمامًا عن الغباء التقنى 
الفنان المنعزل. والطبيعية الشاملة التى تنسخ التنويعات والجوانب 
الفرظية بق لاعن نه ا إغالة لإنكاء اندر نيطانية" جز ل 
يسمح لما بالاتقاء إلى الفن الترانى. زد على ذلك أن الاختلاف بين 
الرسم الطبيعى والرسم الُْوّر وإن كان ساذجّاه أو بين الرسم 
وذلك التقدم يمكن أن يكون بالغ الضخامة ولا بُمَسَّر بواقع ضخامته. 
ولو افترضنا أن اليونانيين والمسيحيين من بعدهم قد يحزوا طوال 
قرون عن أن ير سموا ما يرنه فكيف تأتى لهم بعد فترة قصيرة نسييًا 
١‏ إهانة الذكاءءضيقة اضيقة بالخضيارة الخدينة» وتوضق أشياء شرةيأنبا بديعة لو أنها تق 


منعزلة؛ وما هى على ا حقيقة إلا مجرد مبالغات. والطبيعية فى الفن ليست إلا ذلك -فسب؛؛ 
خاصة عندما تتخذ كقاية اذاتها ولا تعبر عن أكْر من محدودية الشكل والعرضيات. 


أن تُوهب لمم ؤأة القدرة على رسم ما برونه؟ ويبرهن هذا التغير 
السهل بين الأوضاع التى لا تواصل بينها على عدم وجود تقدم 
حقيق»ا وعلى أن الطبيعية تمثل وجهة نظر أوغل برانية تقترن بجهد 
المشاهذة والخيارة اللذزية لتك الطريقة الخديدة ق رؤية الأموو: 
ولأتريو 'المحجزة البونانية؟ عن استبذال العقل اقدك الذئ هو 
أدنى بالذكاء الهم الذى هو خير» ناهيك عن العقلانية الى 
أطلقت تلك 'المعجزة'»ا وبدون ذلك لا يمكن فهم الطبيعية فى الفن. 
وتنتج الطبيعية المتطرفة من ثقافة 'الشكل' الذى يُنظر إليه كشىء محدد 
ولتى ‏ #عزء بواطق أن العقل الجدلى يتولى تنظيم عل المحدودات 
وحدودها وتراتبها.ه حتى يصبح من المنطق أن الفن الذى تسوقه 
العقلانية سوف تُشارك بالمنطق ذاته فى تسطيح الأسرارية ومقاومتها. 
ويُقارن فن المرحلة الكلاسيكية القديمة غاليًا بضوء النهارء' وقد نبا 
عن قرانئحهم أن شدة 'ظهوره' سوف تطغى على الأسرار واللانمائية 
ذاتها. ويتبدّى فن الكاتدرائيات والفن الآسيوى من منظور ذلك 
المثال العقلانى يا لو كان 'فوضى' لاإسانية لا تعقل. 

ولو نحن بدأنا من فكرة أن الفن الكامل بمكن أن يُعرف بثلاثة معايير 
أسامنيةناهى نبل ا محتوى كشرط روحى لازم يفقد الفن مبرر وجوده 
بدونه» ثم انضباط الرعزية أو هو على الأقل تناسق التكوين”" 


هذا الشرط يستلزم كذلك صعة قياس الأجام فالفن الدنيوى لا يستطيع تجاوز أبعاد 
معينة»ا والتى تبلغ حدودا صغيرة للغاية فى حالة المنمئات. 


6 


ق القن الفنيوق راخدا نقاء الآبناويي أو أناقة اخط واللووة, 
وتعيننا هذه المعابير الثلاثة على تقويم مساوئ و محاسن أى فن سواء 
أكان شعائريًا أم لم يكن. ومن نافلة القول أن بعض الأعمال الحديثة 
تستجيب لتلك المعايير يا لو كان بالصدفة» إلا أنه سوف يكون من 
الخط أن نرى فى ذلك مبررًا لفن محروم من كافة المبادئ الإيجابية. 
والصفات الاستثنائية لعمل كهذا بعيدة عن أن تكون من خصائص 
الفن المقصود ككل؛' ولكمها تتبدى بشكل عرضى لخسب نحت شعار 
التوفيق ددوءةءعء»ه الذى سير مع الفوضى نعلا بنعل. ويبرهن 
وجود هذه الأعمال على وجود فن دنيوى مشروع ومفهوم فى 
الغرب دون الحاجة إلى الرجوع إلى أيقونات العصور الوسطى 
أو رسم الفلاحين'' حتى نحقق حالا صحية للنفس ومعالجة طبيعية 
ألواد ى تضمن ثداهة فن يخلو من الادعاء. وهى طبيعة الأموز على 
مستوى الروح والنفس "ا هى على مستوى المادة ومستوى التقنية»ا 
الذى يتطلب أن يُؤدى كل من العناصر فى مكونات الفن وظيفة 
أولية بعينب.ء وهى التى تحكم الفن الترائى. 


الواضم أن الأ ذاته لا يمكن أن يقال عن الفن الشعائرى والكاتدرائيات» وهما سب 
مايتمتع بسمات الخلود فى الغرب» ولنقل مرة أخرى إن الفن الشعبى فى بلاد أوروبية مختلفة 

من أصول نوردية بشكل نسبى على الأقلا رغم أنه يصعب تحديد أصوله السابقة من زمن 
ميق القدم. وهذا الفن 'الريق' محفوظ بشكل رئيس فى الشعوب الجرمانية والسلافية 
وليس له عدوي جغرافيةواضمة لأضول موتيقاته الق يكن عق أن نحدها فى إفريقيا 
وآسياه رغم أن فى حالة آسيا لا حاجة بنا إلى افتراض أية استعارة» ففنها من أكل الفنون 
وقادر من حيث المبدأ على بثّ الصحة فى السقم الذى يتردى فيه حر فيونا. 


ونشير هنا إلى أخطاء كرى فى الفن الحديث من حيث تخليط مواد 
الفنء فلم يعد الناس يعرفون كيف بميزون المغزى الكونى لكل من 
الخِر والحديد والخشب» كا أنهم لا تيون بين الصفات الموضوعية 
الأشكال والألوان. والجر يشترك مع الحديد فى البرودة والصلابة» 
أما الخشب فداقح حنون؛؛ وبرودة الخر متعادلة لا متحيزة مثل 
الأبدية أما الحديد فغريب عدوانى ذو طبيعة قاسيةن وهو ما يجعلنا 
نفهم مغزى اجتياح العالم بالحديد '.؛ وتستلرم طبيعته الثقيلة المقبضة 
أن يُعالح فى الحرف برقة بالغة مثل البرافانات فى الكائس القديمة التى 
تكاد تشبه أشغال الإبرة. وقسوة الحديد لا بد أن تُعادّل بالشفافية 
حتى لا تطفى طبيعته المعتمة»؛ ولكها سوف نضئ شرعية على صفات 
الصلابة وعدم المرونة فيه. وتعنى تاك الصفات أنه ليس له الحق فى 
الظهور المباشر الكامل. ولكه يجب أن يُعامل بقسوة حتى تتكسر 
طبيعته وتتبدى فضائله. وتختلف طبيعة الجر تاماه فهو يصطبغ فى 
حالته الخام شىء قدسى'ا وهو ما يصدق كذلك عل المعادن النبيلة. 
التى كا لو كانت قد تحولت عن طبيعة الحديد بأنوار كونية أو قوى 
كت ول بد أن تفوس أن الخرسانة المسلحة التى غزت العالم 
شأن الحديد هى مادة كية منحطة من الخر الزائف الذى حل فيه 
تثاقل وحشىء ولو كان اجر مثل صلابة الموت فإن الخرسانة مثل 


لا يتوانى ترام الحديد فى الكائس المسيحية ومواقع الحج عن تعطيل الإشعاع الروحى 
للقوى الروحيةنا ودوما ما يعطى انطباعا بأن السماء قد ثيحتت. 


وحشية الخراب. 

ونضيف هنا خاطرة قبل أن نسترسل! فالمرء يندهش من العجلة 
التى تتبنى بها معظم الشعوب الفنانة فى الشرق منتجات العالم 
الحديث على قبحها وبغض النظر عن الأبعاد الروحية. ولكن لا 
يصح أن ننسى أن الشعوب قد قلدت أقواها فى كل العصورها فهم 
يبرعون إلى التعبير عن مظاهر القوة قبل أن يمتلكوا القوة. وقد 
داسك أشياء القبح الحديث مع القوة والاستقلال. وجوهر امال 
الفنى روحى الأصلء فى حين أن القوة المادية 'دنيوية'. وحيث إن 
الدنيوى يرى القوة مرادفة للذكاء»؛ فإن جمال التراث قد أصبح 
مرادقًا للتبافت والضعف والوهم والعبث» والخِل من الضعف 
دامحًا ما رافق يراهة ما بدا سبيًا لذلك التدنى الواضم» ألا وهو 
ا ل وبرغم أن معظم الناس قد 
فقدوا القييز بغض النظر عن المستوى الاجتاعى حتى .تجاوزوا 
ذلك الوهم البصرى لسوء الحظ؛ إلا أن بعض ردود الفعل الصحية 
قد بدأت فى الظهور فى عدة مجالات. 

وقال عو هل ابو سيل" إتديعد أن النعدق يلال امن الأعراء 
كرسامنا عرض على القوم إطارًا من قهاش غفل" وقال إن من لم 
يكن ابا شرعمًا لوالدين كريمين لن برى شيئًاً فى هذا الإطار. وحيث 


0 هو شخضية أبفيه محا فى حكايات: العصر الو سيظ ق. أوروبانة وقن اشير بكدائه 
ومقاليه: 


لم برغب أحد من السادة أن يبد و كذلك فقد اتكبوا على ككل المديح 
العمل الفنى حتى لا يعتر فوا بأنهم لم يروا شيئًا. وقد م على الإنسان 
زمان كان يتناول فيه هذه الحكايات على سبيل التسلية»؛ ولم يكن 
أحد ليتصور أنها سوف تكون ضمن طرائق العالم الحديث 'المتمدين' 
5 0 2 الف 2 . 

لقيل لنا إننا لم نفهم الفن»؛ وكا لو كا نعانى من مجر غامض ينعن 
من فهم ترهات أبله اوروبى يعيش ف الشارع النمجاور وليس فن 
الصينيين ولا الآزتيك. ونظرًا لسوء استعال اللغة الذى فشا اليوم 
فقد صارت كلمة 'يفهم' إلى معنى 'يقبل 'ن٠‏ وأن ترفضٌّ هو ألا تفهم. 
وكا لو لم يحدث أن رفض المرء شيا لأنه يفهمه' ولا أن قبل بشىء 
لأ لآ بقيية. 

ويكئن وراءكل ذلك خطل أصولى مزدوج لولاه لم ما كان هناك 
فو سين ع اس اتا الأوعر أن الأمالةعبارت نافد عار 
التوارث ا وصار المرء يمكن أن ينتج عملا فتيًا لا يفهمه غالب 
الأذياء والمثقفين فى زمنه ذاته ومن جنسه ذاته باعتباره فنانًا عصاميًا 
اق أسازيه يفيه" ولا وجري اقل تلق الأضالة أو العصامة 
واقعيًا فى النفس الإنسانية الطبيعية. وقل أَكْر من ذلك عن وجودها 
1 يفكر الكاتب هنا فى الغرب بشكل رئيس. الترجمة الإنجليزية. 


هذه هى العصامية مندفعة إلى أقصى حدودها حتى أصبحت هزلاء' ومن المعلوم أن 
العصامية ثلم تشجبهكل نظم الأديرة بناءً على قيامه على رذيلة الكثر. 


/ 


ق الذكاء التحعية ولاعدو غراي الصفات الذي أخطاء نفسة 
وتشوهات عقلية لا صلة لما بأية 'أسرارية' فى الإبداع الفنىءا ويجد 
كل اعرف نفسه مضنطك| لأن يكو عظم) ين تند الجدة غل أنها 
أصالة.؛ والتوهمات المرضية على أنها عمق والسخرية على أنها 
صدق» والادعاءات عل أتا عبقرية» وإلى الدرجة الى قذ قبل 
فيها صورة لسلاسل ميكروبية أو رقعة من خطوط حمار وحشى 
بصفتها تصوركا؟ وقد أعلى من قدر 'الصدق الفنى' إلى مستوى 
المعيار المطلق كا لو كان العمل الفنى لا بماك أن يكون صادقًاً نفسيًا 
وكاذيًا روحيًا ولا شىء فتيًا. وقد ارتكب الفنانون الذين تأثروا 
ذلك الخطل خط نادكا معدا #سدو] اهل النيمة الرضوعية 
الأشكال والألوان؛ واعتقدوا أنهم فى حماية ذاتية قدروا أنها 
مثيرة معصومةنا فى حين أنها على الحقيقة متدنية عبثية. ويجبرهم 
خطؤهم ذاك على ارتياد أحط الإمكانات فى عالم الشكل» مثليا أراد 
الفيطان أن كون 'أصية" كالرب فلم يملك إلا اختيار الا نخطاط 
وبعال" ريدو أن المكرة مهمه عب تقلعت فوا ها ف 
أخلاقية جمالية بعينهاء؛ فتقول إن الفضيلة ليست أن يقالك المرء ذاته 


4 يبت الفن الحديث كانس شائبة ويثقّب جدراتا بنوافذ لامقائلة تبدو كا لو كانت 
من آثار قصف المدافعنا ؟] ا وأبا كان غدد الذين 
بفخرون ببذه الجرأة فى تصميم العاثر فإ نيم لأ علكوق. أن يبريوا مرخ الإدلالات الباطنة 
ناك التعسميات» ولا يملكون منعها من الأثناء إلى لغة عام الصور وإلى دنا الأشباح 
والكوابيس! وهى الروحانية التى انقلبت إلى خرسانة مسلحة. 


ويظل صامئّاء؛ ولكمها أن يترك الحبل لنفسه على الغارب ويعلن ذلك 
من على أسطح كل العائرءا وأ نكل إثم خير لو تباهى به المرء بلا 
احتشام أما النضال الصامت فهو 'نفاق' لأن فيه شيئًا يظل خافيّا 
وأن 'الصدق' أو 'الواقعية' هو فضح ما أخفته الطبيعة بالتهكم م لو 
كانت الطبيعة تعمل بلا غاية. 

والمفهوم الحديث للفن زائف بمدى استبداله الخيال الخلاق الذى 
هي أدق بالشكل القى الذي هو عير» أو بمدى استبداله المديح 
الذاتى الافتراضى بالوصف الموضوعى والروحى؛ وذلك بمثابة 
استبدال الموهبة حقيقية كانت أم افتراضية بالمهارة والصنعة الى 
لا بد أن تدخل فى تعريف الفنءا ا لو كانت الموهبة يمكن أن 
يكون لما معنى بعزلة عن ال معايير الثابتة التى تعايرها. ومن الواضح أن 
الأصالة لا معتى لما بدون محنواها تمامًا مثل حالة *الصدق الفتى'ه 
وأصالة موهبة شخص منحرف أو خطله لا قيمة لها بأية درجة 
كانت؛ والنسخة الجيدة من أصل جيد تساوى أكْر كْيرًا من ابتداع 
'صادق؟ لتجشؤات عبقرية شريرة'". وحيغا بريد أى من كان أن 
ببتدع ولا بُريد أحد أن ينسخ. وحين يأمل كل عمل فى أن يكون 


4 وغالبا ما تنكو قيمة عمل لأن أحدا قد قشف أو ظن أنه الشف نسبته خطأ إلى شخص 
آخرءا كي لو كانت قيمة العمل الفنى تكئن خارج ذاته. أما فى الفن التراثى فإن الأعمال 
العظمى لا تنسب إلى أحد بل تكون إنجازا لسلسلة من النسخن فالعمل العبقرى حقا هو 
دائما ما ينتج عن جهد جمعى طائلء مثل الأعمال العظمى فى الفن البوذى التى كانت نسخا 
من أعمال لا يعرف لما نموذج سابق. 


فريدًا فى بابه لا أن ينضم إلى تواصل التراث الذى هو نسغه وماء 
حياته الذى تنبئق منه أجمل الزهوره فلن يبق للإنسان إلا المتاف 
بلاشيئيته فى وجه العالم. وهذه اللاشيئية سوف ينظر إليها بالطبع 
كراذف الأصالة خيك كد أهرة ماق الثرانت أو الطبيعية عل أله 
فة الرهة ولا كيه وق سباق القكة ذاه ليذ 5 أيمًا التحيداك 
التى ثُلم الفنان 'بتجديد ذاته ا كا لو لم تكن الحياة الإنسانية أقصر 
من أن تبرر ذلك اللزوم» أو يا لولم يكن الفنانون ما بما يكنى حتى 
يكون تجديدكل منهم وحده أعءً لا لزوم 4. وعل كل فإننا لا نكو 
من واقع أن وجه كل إنسان يبق على ما هو كل يومنا ولا نتوقع أن 
بتحول الفن الفارسى خأة إلى فن بو لينيزى. 
وخطل أطروحة 'الفن للفن' تقترب حقا من افتراض أن الفن 
نسبيات تمل مبررها فى ذاتها وفى طبيعتها النسبية. وينبنى على ذلك 
معيار للقيمة لا يقبله الذكاء البحت ولا يستقيم مع الحق الموضوعى. 
وينطوى ذلك امخطل على إلغاء أولوية الروحه وإحلالما بالغريزة 
أو الذوق. وهذه معايير إما أن تكون ذاتية صرفة وإما تعسفية 
امًا. وقد رأينا ككف أن تعريف الفن وقوانينه ومعاييره لا يمكن 
أن تستق من الفن ذاته.؛ أى من كفاءة الفنان بما هوا فأساس الفن 
كامن فى الروح والميتافيزيقا والمعرفة اللاهوتية والأسرارية وليس 
ق معاريك ارق وبحدها ولأ ق العقرية خذلك قد كرت أ 
شىء كانه أى إن المبادئ الكامنة هى من مقام أسمى. إن الفن عمل 


للا 


وظهورها وهو يعتمد على معرفة تتعالى عليه وتنفث فيه النظامنا 
وبدون هذه المعرفة لا بتحدد مسار "العمل فالظهور فالشكل' دون 
الترتيب العكسى. ولا يازم المرء إنتاج أعمال فن بنفسه ى يكقسب 
الحق فى الحكم على الإنتاج الفنى من حيث جوهرهءا والكفاءة الفنية 
الخاسمة تتبدى حين تتعلق بكفاءة العقل المنْهَم التى لا بد أن تكون 
حاضرة". وليس هناك وجهة نظر نسبية تستطيع ادعاء كفاءة مطلقة 
بأى شكل إلا فى حالة الأعمال غير الضارة التى ليس للكفاءة فيها 
إلا دور صغيرءا والفن الإنسانى الذى يستتى من منظور أسبى ليس 
بيدا بل قينا 

وو الشد الفى أككثر فاك إلى تصق الأعنال الغنية عل أساس 
ونالىة رودا سار اتوص كرا بريه وقد راصام عا 
فيها العمل الفنى بدلالة أعمال أخرى بصرف النظر عن أية معايير 
مو و خية كان 

والفنان 'الطليى 'هو من بلغ غروره وتبكيته ما مكنه من حقن حفن زخم 
جديد. ىق الخرقة وسى القاد إلى البح عن الأعمال الى ت#يذ 
بالجدة و'الصدق' بحيث يمكن أن تتحول إلى مس جعية الحركة تنحدر 
على سفح نحو المخراب بدلا من أن يحنوا عن أعمال جيدة فى حد 
قد يكون إطار هذه الكفاءة محصورا فى عالم ترانى بعينه فكفاءة البراهمان قد لا تتسق 

ع اليا يسنا رااان لبس ها قمر من حيت ليدأ والكتادة اخره ل 


الحق وإن لم يكن عليها واجب فى أن تكون محدودة فى إطار منظومة بعينها من الإمكانات 
المتز امنة. 


للا 


ذاتهاء؟ وقد كر بعضهم احتال وجودها أصلا. وتظهر نوعية الفن 
إذن فى إطار هذه الحركة وما تعلق بها السب فصا ركل شىء طريدًا 
منقطعًا. و تحطم النسبية الفنية فكرة الفن شأنها شأن النسبية الفلسفية 
التى تدى فكرة الحقيقة» فالنسبية من كل نوع قاتلة للذكاءء؟ ومن 
هّن من أ الحقيقة لا يماك وهو فى كامل قوى عقله أن يُعلن 
اخقاره اين 

وق السياق ذاته جد مغؤى فق أن الناس عل استعداد لقحيد من 
ُسمى بالفنان على أساس أنه يُعبر عن زمنهها كا لو كان الزمن بما هو 
شىء يتسم بسمة خاصة تعلو على الحق ". ولو كانت تعبيرات الفن 
'السريالى' تنطبق حمًا على زمننا فإن ذلك برهان على أ واحد 
هو أن زمنا لآ يسدق التعير ومن حب الحظ أن زمنا يتطوى 
غل أمور أغرى غير السريالية, ونا كان الأمريا فان ادعاء أن 
عملا فيا جيد بموجب تعبيره عن زمننا يدنو من إثبات أن أية ظاهرة 
تعتبر جيدة إذا كانت تعبر عن شىء. وفى هذه الحالة تكون الجريمة 
لأياض اانا عرق عو بهل اغراية زان خا سر ءلنا 
طالما عبر عن تجز المعرفة وهكذا دواليك. وما ينسى نشطاء الميول 
الفريالة أو ها سيلرةه هو أن الأمكالسراء اكات صو ةا أو 2 
أو عمارة أو فى أى وسط آخى تنبع من بنية القيم الكو نية.؟ وتعبر 
١‏ يستخدم التقريظ ذاته فى تجيد الفلاسفة» فالوقائع 'الوجودية' تسح قكل ما كان حقيقيا 


بموجب اسمهانا و'الزمن المعاصر' هو نوع من الربوبية الزائفة التى برتكب باسمها كل 
شىءنا وسواء أكان ذلك على مستوى الفكر أم الفن أم حتى على مستوى الفن الشعائرى. 


ردنا 


إما عن خطل أو صواب! ولا مجال هنا للغامرة بالكفاءة النفسية 
للأشكال؛ التى تكون رحيمة عندما تكون صوابًاءه وهو ما يجعلها 
والناس يتناقشون بلا نهاية حول الظلال والتباين والتكوين 3 
يحافظوا على وهم الموضوعية الذى تخايل فيه الذاتية والخيال 
المريضء! وتنعكس منه صفات المستيريا على أى تفاهة لا معنى 
لماه كما لو كانت تلك الظلال والتباينات والتكوينات لم يسبق لما 
مثيل»؟ وهم بذلك ينتبون إلى احتقار سحادة فارسية تكاد تكون 
قة التجريد غير المقصود لذاته. وحينا يكون أى شىء كان فنا 
وكل من هب ودب فنائانا فلا معنى 'للفن' ولا 'للفنان". والحق 
أن هناك انحرافات فى الحساسية والذكاء على استعداد لاكشاف 
أبعاد جديدة أو حتى 'دراما' أخرى بأكر قدر من الإسراف؟» أما 
الإنسان الصحيح العقل فلا حاجة به لشغل عقله بهذه الأُّهات". 
والخطأ الأعظم فى السرياليين هو اعتقادهم بأن العمق يكمن فى اتجاه 
ما كان فردكاءة وأن الفردية عى الأثر أسرارية ولنسن الكلية المتعالية, 
ورنذاد السر عا كا اوداة غمومًا وشاعةة وهذا عو المر 
الشيطانى المقلوب وهو فى الآن ذاته 'أصالة' زائفة. ومن ناحية 
أخرى قد تبدو معكوسةنا يغدو الفن تقنية لا إلحام فيهاءه ويصل فيها 


1 قد يجد المرء أعمالا تجريدية لا تزيد ولا تقل عن درع إفريق فلاذا إذن نصنع مشاهير 
من مدبجبها؟ أو لماذا لا تُعِدُ بينهم الزولو كاحد 'عمالقة' الفن؟ 


ل 


العمل الفنى إلى نوع من 'الإنشاء؛ لخسب» وليس الحال هنا مجرد 
رواشسب اللاوعى: ولكها سألة عفل وحساب؛ ولكن ذلك لا يعق 
استبعاد التداخلات اللاعقلانية بِأكْر ما تستبعد السريالية الغريزية 
الإجراءات الحسابية.ه ولا تفلت من تاك اللعنة إلا أعمال الصدق 
الزائف ف التبسيط الخلٌ. فالاختزالات الوحشية والبلاهة لا شأن 
ذاعناظة الأموى الأولاية: 

وكل ما قيل حتى الآن ينطبق كذلك على الشعر والموسيق»' وهنا 
يتلبس بعض الناس بالحق فى وصف شىء بالواقعية إن كان يُعبر 
عن روح زمنناءا فى حين أن الواقع الذى يشير ون إليه ليس إلا عا 
من الوقائعية لاا ستطيعون أن يفلتوا من إسارهء ثم إنهم يجعلون من 
مجزهم فضيلة ويعبرون عن احتقارهم لاحتياج الإضان الطبيى 
إلى التناسق بوضفه بمصطلحات ”الروهاضسية' و 'الحنين إلى الماضى'. 
وتقوم الموسيق المغرقة فى الحداثة على شاكلة "الموسيق الإلكرونية' 
على سبيل المثال على احتقار كل ما ينطوى عليه تعريف الموسيق 
وقل مثل ذلك عن فن الشعر مع التعديلات اللازمة»' والذى لم يبق 
منه إلا نظام من أصوات مصطنعة بائْسة تنتهك المبادئ التى يقوم 
غلبا القع ولس غناك ها تكن أذ كرون مير ةا إذلك الخدون 
الصبيانى 'محو' قرون بل آلاف من السنين حتى 'نبدأ من الصفر' 
و نخترع 'مبادئ' جديدة وقواعد جديدة وبنى جديدةنا فليست تلك 
الاختراعات جرد أم لا يُعقل فى ذاتهها بل هى أ لا يتفاس 


للا 


مع أى إبداع صادق. وبكلمات أخرى» إن هناك بعض الأمور 
القصرية» فلا يماك أحد أن يستخرج من قلبه قصيدة وهو عاكف 
فى الوقت ذاته على اختراع لغة يُعبر بها عنها. وشأن ذلك شأن الفنون 
البصرية من حيث إن الخطل المبدثئى هو الاعتقاد فى وجود أصالة 
مطلقة فى أمور لا تستقيم مع أية إمكانيات إيجابية»ا فالحاسة الموسيقية 
لجنس من البشر أو جماعة ترائية لا تستطيع إجراء تعديل يمتد إلى 
جذوز الموسيق ”..وبدث الناس عن الؤسيق الى خررت.من 
تحيز أو آخ أو من تقليد أو تحديدءا وما يفعلونه لا يعدو تحريرها من 
طبيعتها ا حر روا التصوير من التصوبر والشعر من الشعر والعارة 
من العارةءا وقد 'حررت" السريالية الفن من الفن كا لو كان إعدام 
شخص يعنى تحريره من احياة. 

ويؤدى بنا الحديث عن الموسيق إلى لفت النظر إلى واقع أن زمن 
النبضة وما تلاه من قرون انحطاط فى الموسيق والشعر الأوروبى 
كانت أهون كا ما أضاب الفنون التشكلية والعارة؟ وليس هتالك 
معيان تتشت ر لابين سوثانات ميكل اق والعمل الذى الفسرر يون 


8 وقد سمعنا لوما موجها إلى موسق أميرية بعينها بسبب 'طرقها التبسيطية'»' وهذا أ 

لصيق بالتشوهات العقلية التى لا تعب إلا بالوقائعية المفروضةا وتغلق على كل شىء فى 
عن "العمل؟ أو 'الإبداع' ارصق البانا يح عوابل تيح مررادزة 'للبوعية' ؟] لو 

كان جمال زهرة أو غناء طائر قد وجد نتيجة لأبحاث نفاق مر هقة فى مناخ جر احى معملى 

مخاتل. 

4 تتجل عظمة ميكل أنجاو الإسانية أساسا فى أعماك المنحوتة مثل 'موسى* و"الحزن 

معط" فضلا عن سوناتاته الشعريةنه وبغض النظر عن المبادع أو الأسلوب. فق رسومه 


لهل 


أو ين شكسين أو بالسستزينا والقنون البضرية فق زمانها: وقد كانت 
موسيق النبضة وكذلك العصور الوسطى التى كانت اسقرارًا لما 
تعبر بالصوت عن العظمة والفروسية فى الروح الأووويةة وتمل 
المرء على التفكير فى الرحيق والنبيذ فى أساطير الماضى اللمثيرة.؟ وقد 
كان السبب فى خلل التناسب بين الفنون هو الانحطاط الهم أو 
قل الانحطاط التأملى لا الذكاء الاختراعى» الذى تجى بغزارة فى 
الفنون البصرية التى تتعلق بها عناصر الملهّمة بأشد مما تتعلق بالفنون 
السسية أو 'الت ازية"» الى عل فيا شق الأحرال والسرعات 
وجمال بقوهر النفس ".وقد كانت النرضة تقصد بالقدون الشكلية 
والعارة فنا شهوائيًا مجنونًا بداء التعاظم." وكان الباروك فنا يصلح 
للأحلام. وقد أظهر الباروك فى الموسيق ما كان محبًا إلى النفس 
فى رقة فردوسية حالمة. فى حين أظهر فى الفنون التشكيلية جوانبها 
وعمارته تبدو موهبته وقد انسحقت تحت أخطاء عصرهء وتتوه فى التثاقل والانفعال. 
أو فى الصرحية الباردة التى تميزت بها تماثيل النبضة»ا وقد سقطت الروح الأكاديمية عند 
الانطباعيين وأكتده زود مذ فى سوء الس حق إن المرء قد يعتقد أ ذلك راجع إل 
فهم أعمق بشكل طفيف' ولكن ليس الأعى هكذا! فقد أدت تغيرات ل تكن منظورة فى 
الموضات إلى وضع كل شىء موضع التساؤلا زد على ذلك أن القيم الا دفية قد بدأات 
تحيا فى السربالية وإن كان ذلك دوما فى مناخ قبح محيط تميزت به هذه المدرسة. 

0 ل تتأثر العمارة الإنجليزية كيرا با نخطاط عصرى النهضة والباروك كا جرى على معظم 
بلاد القارة الأوروبية؛ وربما كان ذلك من جراء تناقضات يحفل بها التاريخن فقد حافظ 
لواو نايت داري عل روات ” ارعيبييل التو وقد كان 5ك يدل امل 
كان ذلك مشاكلد لحالة إسبانيا فها يتعلق بالعارة وخاصة العارة الأندلسية التى قام العرب 
بالطفاظ خلا 


1/ 


الوهمية العبثية.ه حيث بتخثر السحر إلى كابوس. وقد صار الشعر 
الروماشى والموسيق فى القرن التاسع عشر حادين فى تود 
الارتباط بالأرضء شأنها شأن كل عاطفية فرديةء؛ وقد كان ذلك 
حماذاس 4 الشقاء والألنا رغم أن الر ومافسية بمعناها الواسع لا 
زالى قترى خل كر من الجا التق بأمل اللرء أخير اه كاماد فى 
حب الله سبحاته. 

وفى حين انطوت الموسيق القديمة على قيمة روحية ظلت تتردد فى 
موسيق نهاية القرن الثامن عشرء؛ فإن مستوى الموسيق قد تغير فى 
بداية القرن التاسع عشر حتى إنها صارت بديلا للدين والأسرارية 
أكْر من الموسيق الدنيوية فى العصور السابقة حين تولت المشاعر 
الموسيقية وظيفة التبرير اللامنطق لكل هفوات الإنسان. وقد 
تنامى فى الموسيق رض الحساسية الفائقة والتعاظم إلى درجة أن 
غضّت الحياة اليومية بالعقلانية العلبية والمادية التجارية» ولكمها 
ظلت موسيق حقيقية بشكل عام فى اتصالحا بالصفات الكونية وإن 
أذرت» وعكن أن تكرت عركة سر كذ النقس مر الناء: 

ولنعد إلى الفنون التشكلية لى نضيف ما يل حتى يكون استنتاجًا 
ختاميّاه فليس مطروحًا فى عالم الفنان الحديث فى إطار الفن الدنيوى 
أن 'يعود إلى الوراء' ببساطةه فالمرء لا يصل مطلقًا إلى نقطة بدايتهية 
ولله بالحرى إدماج التجارب المشروعة للطبيعية والانطباعية 


يل 


فى مبادئ فن طبيعى يحض على الطبيعية'". إلا أن الأمى فى الفن 
الشعائرى يازمه الاستعانة بالفاذج والمعالجات الشرعية دون أدنى 
تحفظ» فلو كان للإنسان الحديث الحق فى الأصالة فإنها لن تتوانى 
عن الظهور فى إطار التراث مثيا حدث فى العصور الوسطى 
بحسب تنوع العقليات فى المكان والزمان. ولكن يلزم قبل أى شىء 
أي أن نتعل الرؤية والنظر من جديدء' وأن نفهم أن المقدسات 
تنتمى إلى نطاق المعصوم الذى لا يتغير وليس إلى المتغيرات الى 
تخول» وليست المسألة احعال امشقران قن بعيية غل أساس ادهاء 
قانون للتغيرء؛ ولكن على العكس من ذلك احتال تغيرات بعينها على 
أساس جو هرى وعصمة واضحة للقدسات. ولا يك أن يكون هناك 
عبقرية»ا بل لا بد أن يكون لما حق فى الوجود. وقد صيغت كلمات 
مثل 'اتفاقية دوتسع مده" و'لاحركة سوخلزمسصةا حتى بمكن 
المرب بضمير مستريح من كل شىء فى الإهاب الصورى للوجى 
اللازم للشاركة فى العصمة التراثية. 

ورسالة الفن الدنيوى فى حدود مشروعيته التى زادت فى زمن 
التشوهات والفظاظة عما مضى هى تداول صفات امال والذكاء 
والنبلء؛ وهذا أ لا يمكن أن بتحقق بمعزل عن القواعد التى تحكمنا 
بواقع طبيعة الفن المقصوديا وكذلك بالحق الروحى الذى يسرى من 
المثال الربانى لكل خلق إشسانى. 


1 ونذ؟ القراء بأن الكاتب يخاطب الفنانين الغريبين أساسا, الترجمة الانجليزية. 


يزلا 


رغم أن نظام الطبقات كسائر النظم الدينية قد جاء نتيجة لطبيعة 
الأمور إلا أنه انب تحديدًا على أحد أوجه هذه الطبيعة.؛ وهو تباين 
ملكات البشر وأحوالحم الورائية؛ وهى حقيقة لا تقل صحة عن 
حقيقة تَمَاوى البشر أمام الله تعالى ولا تعارضها بحال. وى ضوّغ 
نظام الطبقات»ا علينا فقط أن نتساءل هل البشر متباينون فعلا 
فى ملكاتهم وصفاتهم الورائية؟ فلو حح ذلك لصار نظام الطبقات 
أمرًا مك ومشروعًا. ولكن غياب نظام الطبقات»' وهو ما يحتمه 
الدين أحيانّا.ه يطرح تسا ولاعن مدى شساوع البشن لاق طبيعتيم 
الإضانية لخسب! بل فى مصائرهم النهائية كذلك. إذ ترى بعض 
امجتمعات التراثية أن لكل إنسان روحًًا خالدة لما أولوية على أى 
اختلاف ف الملكات؛ فيا أن 'المساواة؟ فى الأديان مسعتسم ناميه 
قد استندت على حقيقة أن الروح خالدةنا فقد استندت منظومة 
الطبقات على حقيقة أن العقل المُلهّم لدى الصفوة وامختارين .مل 
ممة شبه ربانية تميزهم عن غيرهم من البشر. 

وقد يرى البعض تعارضًا بين نظام الطبقات الهندوسى ومفهوم 
المساواة فى الإسلام» إلا أن ما يراه البعض اخبتلاقً ليس إلا 
تبايئا ظاهريًا فى نظرة كل منها إلى حقيقة واحدة» إذ بر كز المنظور 
المندوسى على الميول الأصولية لدى الإنسان» ولذلك يُولى اهتامًا 


لفن 


بتصنيف البشر فى طبقات متراتبة.؛ لكن ذلك لم يمنعه من أن يعترف 
بالمساواة فى نطاق طبقة سانيازى 5فوهتوهصه؟ المتجرّدة من كل 
تحتزات الأصل الاجتاعى. وهو أ يشبه اختفاء ألقاب النبالة بين 
وجال الإكلير وس المسيى. فالفلاح لا يمكن أن يصير أميرًا لله 
يعور يري 1 توح الأباطرة. وعلى العكس نرى فى الإسلاما 
الذى بُعد أَكْر الأديان اعتبادًا لفهوم 'المساواة'»ا بعض ملا نظام 
الطبقات» وبتجسد ذلك فى طبقة الأشراف التى من نسل النبى صلى 

لمعي ود اررق الإطاتم و التعاي اران إل الرسرد 
الكويم نبالة دينيةً تيز أفراد هذه الطبقة»ا رغم أ: نهم لا يقومون بأى 
وظائف تمّزهم عن باق المجتمع. وإذا كانت المجتمعات المسيحية 
قد تقبل أنْخاضًا ذوى شهرة أو مكانة فى طبقة النبلاء» إلا أن 
المندوسية لا تسمح بذلك على الإطلاق لأن غايتها هى الحفاظ على 
الكال الأولانى لأفراد الطبقات الأسمى وهو ما يُفسر لنا اهتّامها 
الشديد بمفهوم التوارث الطبق' ا يُفسّر سهولة أن يفقد المرء 
طبقته»ا وصعوبة أن يدخل فى أى طبقة من الطبقات الأخرى". 
ولذلك كانت الرغبة فى الحفاظ على 'النقاء المتوارث' هى مفتاح 


1م وقد نبج بانديت هارى براساد شاسترى ذلك النبجء وفع ذلك فهو يؤكد أن 
استثناءات لمذه القاعدة قد تكون يذه يعدا عن إعادة التكامل الأسرى اذى عدن أن 
ينشأ عن الزيجات الشابعة. وقد أشار إلى حالة الملك فيسفاميتراء وفى هذه الحالة يجب 
لتقن إل ظروق ظقية الرسبية اللدووية والفروف اللناصنة الناضقة عن قري "أفانار| فيدر 
بعين الاعتبار. 


رذنلا 


فهم نظام الطبقات»؛ كا كانت السبب وراء القواعد القصرية 
الصارمة التى اتبعتها فى تنظيم الدخول إلى المعابدية وهى الى أرسيث 
قواعد الطهارة' فى الحندوسية. ولم يكن التبشير هاجسًا الهندوسية 
بدا ولم تحاول يومًا أن تهدى غير المؤمنين» لأن همها الدائم كان 
هو الحفاظ على النقاء الأولانى الذى يتصل بالعقل الهم أكثر منه 
بالاخلاق والشعائر. 

ولكن ما هى الميول البشرية الأساسية التى قد ترتبط بنظام 
الطبقات؟ إذ إنها تتباين حسها تمليه الوقائع التجريبية وثبيئه.؛ أى 
إن الميول الأساسية لكل إنسان تتحدد حسب وعيه وإدراكه لمعنى 
'الحقيقة'. فالبراهمان المتأمل مثلًا يرى الحقيقة فى كل أعى متعالٍ 
ثابت لا يتغيرءا ويرى كل ما كان دنيويًا ليبس سوى زيف باطلءا 
وينأى عن كل 5" مادىٌ متغير زائل. وهو ما برسم لنا صورة عن 
حياة براهمان 'الباطنية' بغض النظر عن جوانب الضعف الإشسانى 
التى قد تحجب وخ باطنه أحيانًا. ورغم أن كشاطريا سرف عمطىة 
يتسم بذكاء حاد إلا أنه يرى 'الحقيقة' فى العمل وينحو إلى التحليل 
أَكْر من التأمل والت ركب. وتكئن قوة هذه الفئة فى الطبيعة الانفعالية 
الجامحة التى تعمل فضائل الصبر والمجاهدة ونبل الروح على 
تشذيبهاء فالعمل عنذه حو الأساس الذئ. يحدد كل ىه ويعين 
م تبتهنا وبرى الخول عن العمل هو العلة وراء انهيار الفضائل وقيم 
العزة والكرامة. ونجد أن كشاطريا قتع بالألية واتفاط والدابية؟ 


ونا 


مقدما فاعلية العمل على كل تدابير الأقدار» ويزدرى الخضوع لا 
تفرضه الوقائع والأحوال من فوضى والاستسلام لما. ونستخلص 
ما ذ 5 نا أن براهمان برى الزيف فى كل متغير؛ وبرى الحقيقة فى 
كل ثابت أزلى لا يُدركه التغيير»؛ ويستمسك بعُرى الحقيقة والمعرفة 
ع ا ا ا 
داوق احا ال تم الجل رالقرت و النشريله 
ا والنبل؛ وتمثل عنده عماد القيم الأخرى كافة. ويمكن 
إسقاط هذا الطرح على المستوى الديق دون تغيير أى من الأبعاد 
النفسية لمكو ناته. 
وتمثل فايشا هطهترنة؟ طبقة التجار والمزارعين وأرباب الحرف وكل 
من اتجهت ميوله نحو الأعمال اليدوية. وتقثل الحقيقة بالنسبة لفايشا 
فى قبم الرخاء والأمن ورغد العيش -فسبءا ولا يعرف معنى أى 
قي أخرف فين اعد يطمح إلى الاستقرار المادى والكال بمعناه 
الدنيوى الى وذلك مبلغه من العلرءا إلا أنه جين القوق غوابي 
العمل فى الدنيا والخلاص بعد الموت. ورغم التشابه الظاهرى 
وكشاطريا من حيث الملكات العقلية» فن السهل أن تكشف ضيق 
الأفق الذى يسم فايشا على مستوى الذكاء والإرادة”. ع 
11 اسان بي لوال ودعي ا و 0 


واقعة اتقائنا إلى البرجوازية.ا وهو أ برغ اقيم و,ظاها رلك إن ارون الرجر انيه 


قل 


السليم والإقدام الذى بتميز به كه يفتقر إلى الملكات العقلية وتعوزه 
قب النبالة والمثالية. ولا بد أن ننبه هنا إلى أننا نتحدث عن الطبقات 
الاجتاعية :»دوددكء.؛ وليس عن الأعراق» أو بالأحرى الطبقات 
الطبيعية التى لا تخلو من النقص الذى يسم الموجودات الأرضية 
والتجليات كافة. ولا يعود اتقاء الإنسان لطبقة بعينها إلى مهنته أو 
مكانة أبويدةابل المكن هو الستصم إذ ده الطقة ميعة الاشان 
وحرفتهءا كا تلعب الورائة دورًا مه فى تحديد الطبقة التى ينتمى 
المالك وغ اميد نظاو الطقاك المعذومية از كا وق 
نحسّبت منظومة الطبقات الفئات التى خر جت عن القواعد العامة 
فالاستنناء قد يوك القاعدة ويبرزهاءا بل وقد يحل الاستشناء محل 
القاعدة فى زمنٍ انقلبت فيه الموازين» وازداد فيه تعداد البشر 
وهيمن الك على الكف؛ و'صار النحال مكا'.؛ وهكزا لم تستطع 
الاستثناءات أن تدم البنية الورائية لمنظومة الطبقات. 

ويطلق على من يتتمى إلى الطبقات الثلاث الرئيسة التى ذ5ى ناها 


التى هى أى مختلف تماما. فانشغالما بالعلوم فى القرنين التاسع عشر والعشرين لا يبرهن 
على تقدم حقيق الإنسانية بقدر ما يعنى أن 'ثقافة' الفط التجارى لا تكاد تقدر على 
الارتفاع عن مجرد مستوى الوقائع. ويصبح الوهم السائد بأن الإفسان قادر على الوصول 
إلى الميتافيزيقا بشىء من الاكقشافات العلبية تثاقلا لصيقا بالروح ولا يبرهن إلا على ما 
قاله الشيخ عبدالواحد يحبى «ممعتت عدعظ من أن 'ارتفاع فايشا فى المكانة تعبير عن ظلام 
المملهّمة'. ثم إن 'الحضارة' بلا تخصيص تُفهّم على أنها الحضارة لا كذبا وهو مفهوم 
لصيق بفايشا وهو ما يفسر 5 اهة كل ما كان 'عقائديا متعصبا' من ناحية,؟ ومن ناحية 
أخرى يشكل انفعالا متطرفا كانب مؤيد للنظم القهرية فى الحضارة المقصودة. 


مانا 


المولود مرتين دفيجا"»' فهو بمثابة روح تليّست جسداءا بعكس 
شودرا الذى يمكن أن نشبهه بجسل تقس وعيًا بشريّاه فشودرا 
مؤهل بطبيعته للأعمال اليدوية ذات الطبيعة الكثيّة التى لا تتطلب 
موا رات خامة أو امعدادات قدا وهذا هو ما مك عدم 
عن الطبقات الثلاث السابق 55 ها. والحقيقة من منظور شودرا 
تمثل فى رغبات جسده المادية والمسرات اللحظية؛ وينظر إلى كل 
ما عداها على أنه وهم لا يستحق العناء. وقد يعترض البعض بأن 
كشاطريا ينشد المتعة كالشودرا أيضًاء ولكما سئرد بأن النقطة الفارقة 
لا تتعلق هنا بالوظيفة النفسية للتعة بقدر ما تتعلق بالمتلازمات التى 
لا تفترق عن مكونات الوجودء؛ فكشاطريا يرى المتعة فى قرض 
الشعر وتذوق امال بقدر لا يُعول على المتعة المادية يراه على 
عكس شودرا الذى تأخذ المتعة عنده سمة لحظية انحلالية وتميل إلى 
العبث والفوضوية واللامبالاة. ورغم أن تلك اللامبالاة قد نراها 
فيمن سموا فوق التصنيف الطبق أتيفارناسرائى» إلا أنها تأخذ 
صورة صفاء روحانى خالص بتشاكل عكسى فسنيازى مثلا لا يعبأ 
يرؤق الغد ولا يعيش إلا نلظة حاضره» معدكدا ساك بلا غابة أو 
أمل: ببها بظل شودرا ضعينًا مدعنا تجاه كل ما يععلق بالمادة لا عاك 
إرادة يجاهد بها نفسه. وهو رغم ذلك لا يخلو من بعض الفضائل 
كالطاعة والاستقامةة ورغم ما يشوبها من خفوت إلا أنها تتسم 
ببساطة ووضوح. 


نا 


وقد يخلط البعض بين فادشا وبراهمان لاشتراكهها فى سمات الوداعة 
والسكينة»؛ وبين شودرا وكشاطريا اللذين جمعها الحدة والانفعالءا 
ولكن هذ الخلط الخاطئ يقترب فى إبحافه من إححاف عصرنا 
الراهن الذى صار مسكًا مع خصال فايشا وشودرا مكًا فى كل 
جوانبه.؛ لذا كان علينا القييز بين ما هو أدنى وما هو خيرا بين ظلبة 
الجهل وتور الوعى»ا ى نتبين سبل الروح ف المادة اتخلص الكيف 
من شباك الك5. 

ويبق أمامنا الحديث عن هؤلاء الذين لا طبقة لهم إذ إنهم فئة 
موجودة فى امجتمع الإنسانى وليس ف النظام الطبق المندوسى 


التعالى عن وجوده الأرضى' فإن فاقدى الطبقة يُنبذو نكذلك من 
أى مجتمع إنسانى بسبب طبيعتهم الفوضوية المشوّشة. فهم يُظهرون 
ميلا تجادكل ما يعافه الآخرون ويجدون متعتهم فى المخطايا والآنام 
الدضشة التى جمرب منهاكل فطرة طبيعية. وجمُثل شاندالا أسفل عتبات 
سل الطبقات الحندوسى وهو نتاج تتزاوج أب من الشودرا وأم 
براهمانية» فالفكرة الأساسية فى المجتمع المندوسى هى التوافق بين 
طبقتى الأب والأمن فالمولود من أبوين من الشودرا يكون نقكاء بينها 
المولود من أب شودرا وأم براهمانية لا يكون إلا ابن دنا أى إن 
درجة النقاء تزداد كلما اقتربت طبقتا الوالدين؟ وتتدنى كلما ابتعدت. 
وينظر فى البلدان المسيحية كا فى باقى أقطار العالم إلى الابن غير 


1/ 


الشرعى أو ما يُسمى *ثمرة الخطيئة' مو ذج للدنسء إلا أن الحندوسية 
تنظر إلى ذلك كقدمة لانحطاط ورانى كا هو حال الخطيئة الأولى 
فى المسيحية '". وهناك أيضًا الباريا لدنتدم وهم يعيشون على هامش 
امجتمعات خارج إطار الاعتبارات العرقية والثقافية.؛ ويعملون فى 
مهن منبوذة بأتقها امجتمعءا ولديهم استعداد لعمل 'أى شى عأ ولا 
قش فى أن وحق لو توفر فى أحدمم الذكاء بالألعة فإنه يبدو 


9 تقول مانافا دارما شاسترا 36.24 ”إن اختلاط الطبقات يناقض القوانين والأعرافا 
وهو أساس الطبقات الدنسة' ور شوق ران تيهنا أن “قوانين الطبقة لا قسرى بشكلٍ 
تلقائى على الأفراد الذين : تبوءُوا درجة الكال و تحققوا بالتوحيد. ٠.‏ وطالما لم يصل الفرد إلى 
الا باو ابد و رو ل لكر ابد اودكا 
التحقق بمميزات الطبقة أ ضروريٌ. فإذا ابتغى المأفون الكال ليتجاوز مميزات 

وتجاهل القيود والضوابط فسيكون مثل ثمرة اجتثت قبل أوانها شكلٍ تعسن. ا 
بسمون ربانيين يصيرون قديسينء فقد كان كر يشنا ككشور من قدمى أ رياداهاءا وذهب 
فى ذات يوم إلى فريندافان لحجءا وشعر بالعطش» فرأى رجلا على مقربة من بثرا فسأله 
أن يعطيه بعض الماءن فاعتذر الزيجل معطلا بأله مجحرد إسكافى ينتمى لطبقة بالغة التدني» 
ولذا فهو غير جدير بأن يناول الماء لمن ينتمى إلى البراهمة. فرد عليه ؟ يشنا كشور قائك 
'طهر نفسك بذيىر | سم الرب» قل 'شيفاءا شيفا' فأطاعه الرجل» ثم ناوله الماء ليشرب؛ا 
فشرب البراهى الرشيد. . فا أعظم إمانه! وداب ابر 5 1 ا عاريه 
الأقدس فى افتتاح صلاة التسبيح جابا يوجا للناس كافة بما فيهم المنبوذون بلا استثناء. 
ومن غير ححبٌٍ كهذا فلن يتحقق براهمان ولن يظل المنبوذ منبوذاء؛ ويمكن لمن لا يدس 
:#اطمطعنه:من أن يطهر ويسمو إلى طبقة أعلى من طبقته فى الطريق البهاكمًا”. راماك يشناءة 
نشر ج. هربرت. وهذه صورة المنصوصية الفضيلة التى تميز بها محبة الرب بباكّاء' والتى 
تناو لناها فى كاب الو حدة المتعالية للأديان, فإذا وضعنا فى اعتبارنا الاختلاف الحتمى بين 
الطبقات مبدئًا وبين تبلوراتها الاجماعية والتاريخية فسيمكن للبراهمية أن تورث بشكلي 
تلقانى.؛ كما حدث مع داياناندا سارا سراق ووام مؤغان رونينا ولعان © أن غول 
فايشا إلى قديس عن طريق المعرفةه كما حدث مع تير وفالوفارا الذى رفعه البراهمان إلى 
عرتبة القداسة» كا أن القالب المتعالى قد ينطوى السمو فيه على نوع من التدنى والعكس. 


لين 


دائحًا غامضًا غير متزن ومتقلب الأحوال والمزاج. فترى المرء 
من هذه الطبقة يمتهن الشاذ من المهن والأعمال.؛ ويعمل عادةٌ فى 
المهن الوضيعة» كنظيف المداخن أو البهلوانية أو القثيل الكوميدى 
أو كلاد أى إنه باختصار بميل نحو الشاذ من المهن والدس من 
الأعمال»ا وكأنه صورة مقلوبة من القديس أو الولى. وعبى الرغم 
من أن المجتمعات البشرية أنفت بطبيعتها بعض المهن رغم حاجتبها 
إليها.؟ فقد أوكلت إلى الطبقات المنبوذة مهمة القيام بهاء؛ إذ إن 
المجتمعات لما الحق فى حماية نفسها من الميول المنحرفة. ا ججمع ككل 
واحد له حقوق ربانية لاتمتع بها الفرد وحده رغم أنه جنء منهيا 
ولكن العكس قد يصدق كذلكء فقد يمتنع الفرد عن عمل أمور قد 
تكون مفروضة على المجتمع ككل . 

ولأن الزمان يصوغ كل شىء بالتبدلات والتحولات؛ نجد 
الجاعات البشرية الخارجة عن تصنيف الطبقات تجنى بعض ثمار 
سنة التعويض الكونية» التى تمثل فى التعداد البشرى الكير الذى 
يحتله أفرادهاءه فقد عاد ذلك عليهم بالخير وخلق فيهم تجانمًا 
ووحدة عضوية وذّرت لهم بيئة رحبة وحيدهم ببراءة المساواة 
الأرضية. ولعل هذا يذكونا بما ورد فى الأدبيات الجوانية الإسلامية 
من أن "نار جهنم تخمد فى نباية الأم'نا فالنه هو الخير الأسمى مطلمًا 
وليس بشكل نسبى. وبامثل فإن الدفّس الذى يسم با ريا وكاندالا قد 
يزول فى يوم من الأيام بفعل الزمن»ا أو قد يُعاد تشكله تمامًا من 


باينا 


جديد بعيدًا عن قواعد النقاء الورائى التى محوه تمامًا أو تبقيه فى 
حال نقص وتجز". وعلينا أن تنه هنا إلى أن كون المرء باريا أو 
كاندالا هو نتاج أعماله فى دورات حياة سابقة' كارما ‏ #سعمعلن 
وأن ذلك أمئٌ ورائى شأنه شأن الأسقام والعلل الورائية التى تعقل 
غبر الأجبال؛ الى قد تصيب أفرادًا من الطبقات العليا أو الدثيا 
على السواء. ولعل ذلك الوضع يُشكل عند باريا قيمة دينية خاصةنا 


9 وقنا ريداق عاناها دارنا غابيهر «"إة ميارك تراد الطغات الأدق يدل عليين: 
فإن افتقادهم ثبل المشاعر وشخصيتهم الفظة وقسوتهم أو خبتهمءا وعدم أدائهم لواجباتهم 
حيال المجتمع» تجعلهم يستحقون الاحتقار منذ ولادته». ولا يصدق ذلك الأمى بإطلاقه 
على أفراد فاقدى الطبقة كافة,؛ يا لا يحظى كل أفراد الطبقات الاعلى بكل فضائل قوانين 
دارماء' فهذا الجانب من المسألة لا يتعلق بنظام دخول المعابد ا مندوسية»؛ حتى ولو فرضنا 
انهيار منظومة اجتاعية معينة بموجب حقبٍ دورية جديدة»ا فإن الشكل الظاهر ليس 
السبب وراء السماح بارا بدخول المعابد البراعمية, ويختلف نظام المعابد المندوسية عن 
الكائْس والمساجد» فهى ليست أماكن للصلوات ولكنها موئل لتجليات الحضور الربانى. 
وخصوصية الشعائر مبدكًا بكل ما تمله من حقوقٍ عقائدية مسلة بها أى متعارف عليه فى 
الأديان كافة. ويك للرء أن يتذى حال الميكل فى القدس وأيقونات الكائس المسيحية 
الأرئوذكسية لتذكه بتلك الماثلة. 

اك يدور مفهوم كارما فى الحندوسى حول تأثير أعمال الحياة السابقة على حياة الفرد 
الحالية»ا فكل ما يأتيه من خير يكون بموجب أفعاله الصا حة التى قام بها فى الماضىءا وكذلك 
فإ نكل ما يصيب الإنسان من شر فهو نتاج أفعال شريرة قام بها فى دورة حياته السابقة 
فهو نظام فعل وانفعال عاشه الفرد فى دورات حيواته السابقة فى تناع الارواح. ,44هءظ 
ودع واتومد]/! غصند5 :1/10 حصمصة19 .مصمنعناع 14ه1 .(2003) عله[ 

ولقد فسر كيرون النظام الطبق المندوسى من خلال علاقته بكارما حيث يقولون إن 
الصالحين قد ولدوا فى عائلات تهتم بالروحانية»ا ومن ثم من طبقة البراهمان» ومع ذلك 
فقدذىر 5 يشنا فى الجيتا بأن صفات بر اهمان تتحدد من خلال السلوك لا الميلاد؛ وتشترك 
مهام براهمان وكشاطريا وفايشا مع شودرا وتتوزع بموجب السلوك المتأصل فيهم منذ 
الولادة باجافاد جيتا (6,4ا. 


واذا لا تمرد ولا يحاول الحرب من نظام الطبقات ولا من المجتمع 
المندوسى على الإطلاق" نا بل إنهم يفتخرون بوضعهم الطبق هذا 
ويقدّرونه حق قدرهء؛ وهو ما ينطبق أيضًا على أفراد طبقة الكاندالا. 
إن الطبقة هى المر الذى تدور حوله النفوس الفردية»؛ أو هى 
'القوة الجاذبة' لأفراد تاك الطبقة»' لذلك فإن باريا لا يتمى إلى 
طبقة بموجب افتقاره إلى هذا المر ؟ الجاذب! فهو يتسم بذاتية لا 
م كزية تميل إلى الابتعاد عن المر كز . وهو برى فى جنوحه الداثم إلى 
الآثام والدنس تعويضًا لهذا الافتقار إلى الم ر كا ويشعر بحرية وهمية 
تر سمها له طبيعته المشوشة. ويجد فى تمرده على القوانين وسباحته ضد 
الثبار ملادًا وميَتَقّمًا يحدٌ من طبيعته تلك. إذا فإن خرقه للقوانين 
وتوده هلها عند غوف من أن لكل عزف القرانين والأعراف 


97 وقد أشار شانكاراشاريا كانثى إلى ذلك ؟ يلى (برغم أن منظومة الطبقات تتبع 
دورًا تنظيميًا صارمًا من أجل تحقيق المصلحة العامة للجتمع إلا أنها اشقلت على بعض 
التعديلاتءا مثل بزوغ أفراد متفوقين من طبقة البارياءه مثل نانادانار راهب الباريا 
ودارمافياداءء وفيدورا ماهاباراتا. ولقد رفض نانادانار أن يدخل المعبد حتى فى أوج 
نشوته الروحية»؛ فى حين انبهر بالمشهد الربانى المقدس لبرج المعبدا فعبّر رئيس المعبد 
لنانادانار عن احترامه وتقديره له كواحلٍ من كار البراهمان... إن القوانين والعادات 
امختلفة الخاصة أكارا بكل مجتمع فى الحند. التى تنظم الآداب وعادات الطعام والزواج.. 
غابتها تحقيق المضلحة البشر كافة. 5 قلبيبدى شودرا وكاثزالا إرغاحًا لدخول ير اغمان 
إلى مجاللماء؟ بل وقد يرفضون ذلك رفضًا تامّاله وفى حالة حدوث ذلك فإنه يجب على 
كاندالا أن يمر بمراسم طهارةٍ خاصة؛ ويعد ذلك شاهدًا على الحرص على حفظ قوانين 
أكارا وتيجيلها لكل الطبقات ولا تقتصر على طبقَةٍ دون أخرى ولكمها تحوى مُكوّنات 
امجدمع كافة شكل عام» كارثتنا الروحية؛ مجلة المندوس! يوليو 1905 امبهضام؟ عتده 


6 :نال ,تحمصتط عط]' :واوقين 


قينا 


ى كا جاذيًا له فيسعى داعا للفكاك منها. وسنجد هذه الذاتية الفردية 
فى نموذج شودرا أيضّاء إلا أن الذاتية فى هذه ا حالة تتسم بقليل من 
التجانس. وتجه إلى الجسد الذى ثمُثل فى هذه الحالة غاية موضوعية 
تمل قدرًا من الحقيقة»ا ولك فى النهاية لا يبرح مقام الإدراك المادى 
ولايسالق عنا شويه من "مر وعكن تلخيض كل ها ذ كا انثا 
بالقول إن براهمان يتسم بالموضوعية وينحو إلى الروح كر5 لها 
وكذلك بتجه الكشاطريا إلى كه الروحى ولكن بصيغة ذاتية» 
وحمل فايشا الصيغة الذاتية نفسها ولكن فى مستوى المادة لحسب. 
وهكذا تقيز الطبقات الثلاث العليا عن الشودرا فى النظام الهندوسى 
ببعدى الروح والموضوعية؛ كا يز شودرا جمعه بين بعدى الذاتية 
والمادية.ه ورغم أنه شارك فايشا فى صفة المادية هذه إلا أن مادية 
فايشا أَكْر نفكًا من مادية شودرا. ويشترك البراهمى والكاشاطريا فى 
المثالية لكمها تصطبغ بصبغة أكْر فردية ودنيويّة فى الثانى. 

وهكذا رأينا كف تفتقر طبقة الشودرا إلى عقلية وذكاء الطبقات 
الأسمعىء بل وتعجز عن فهم واستيعاب قيمةكل منها ومن اياهاءا إذ 
إن ضيق الأفق المادى الذى يسم هذه الطبقة يجعل قهم التأويلات 
النفسية للطبقات الأسمى واستيعابها أميًا لا يمكن بلوغه. وقد نلحظ 
ضيق الأفق هذا فى كابات النقد التاريخى وأصحاب عل مقارنة 
الآديات: الحديف: 1 ل كن لأصاب افوس الليترئة أن يكريرا 
م شدين لنا إلى معارج المقدسات والتعالى. 


يننا 


ويا قلنا فى مقدمة هذا الفصل إن منظومة الطبقات قد قامت 
على العوامل المناسبة لوجودها شأنها شأن أى منظومق ترائية "نا 
فقد قامت على خصائص إشسانية بعينها وتطبيقاتها التراثية. ففنظومة 
الطبقات الحندوسية منلًا قامت على الفروق الروحية والعقلية بين 
التي وق الرقى مد وفيدث قاط خاو اليشرنة وهو أغر 
واقع لا مناص منه بغض النظر عن عزاياه أو مساوئه. 

وعلى الجانب الآخرء فإن غياب الطبقات فى أى مجتمع يحاول إلغاء 
القروق يق أدائهة وكاله عاو ابعماة عوافل الرسرة» اشرق 
الأساسية فيُوجد فى النهاية المبررات الكاملة لقيام نظام الطبقات. 
وإذا عرجنا إلى المنظور الإسلاتى لمذه القضية نراه ينظر إلى 
الإنسان على أنه فقيه ذاته ولا يتم بأن شغي رجال الدين بطبقة 
كهنوتية خاصة إذ ليس فى الإسلام من هو دنيويٌ صرف ولا من 
هو مقدس بطبيعته.؛ فكل إنسان موهوب بشىء من القداسة' وإذا 
كان الأ سكذلك فى الإسلام فإن الهنود ار يرون أنكل فرد منهم 
مل شيئًا من مات النبوة على الأقل فى ظروف روحية معينة 
وفى إطار بنية التراث الحندى الذى ينثر صفات النبوة وفضائلها 
على المجتمع كافةنا دون انتقاصٍ لقدر النبوة وتعاليها بما هى. وإذا 
حاول البعض اتهام الحندوسية بأنها قد 'اختلقت' طبقة الباريان 


*9 قال غاندى» إن نظام الطبقة.... متأصل فى الطبيعة البشرية»' وما فعلت الهندوسية إلا 
أنها فععف نخد 12 1 2 عناملا . 


رضن 


فسيجب علينا حينئذ أن نتهم الغرب أيضًا بأنهم قد اختلقوا "أبناء 
الزنا'ء؛ فالمفاهيم العامة تسهم دائا فى تصوير حقيقة الأمورء وذلك 
بموجب التلازم الحتمى بين الأشياءء الذى لا فكاك منه لدى صياغة 
ذلك المفهوم فى قال صورى. 

إن الصعوبة التى يجدها الغرب فى فهم منظومة الطبقات ترجع إلى 
أنه قد تجاهل الوراثة لعقودٍ طويلة فبخست فى مناخ فوضوى 
كالغرب الحديث الذى يتغتا أفراده ارتقاء المناصب وصعود السم 
الاجماعى إن وٌجد ذلك السم أصاةنا بدلامن أن يفواريت الأبناء 
مهن الآباء وحرف الأجداد. وكان اسقرار أوضاع كالتى ذى ناها 
لقرنٍ واحد كافيًا نحو دور الوراثة الفاعل فى المجتمع» كام إن 
المندوسية ظلت وحدها المحافظة على هذا الدور. وبفرض أن تلك 
الأوضاع المتردية فى الغرب لم تنل من دور المهن وتوارثها فستكون 
الحداثة بآلاتها كافية للقضاء عليها بالكلية. وعلينا التنبيه هنا إلى أن 
اختفاء النبالة قد تزامن مع ظهور طبقة حديثق تسمى 'الصفوة'ا 
والتى لم تكن إلا ميا مشوًًا من شراذم متفرقةٍ وغير منجانسة من 
البشر تحولوا بعد ذلك إلى 'مثقفين' بحسب تعبير الشيخ عبد الواحد 
يحبى. وكان من تداعيات ذلك أنه لم يبق أحد فى مكانه الصحيح فى 
امجتمعنا ولعل أحد أمثلة ذلك الانقلاب فى أوضاع اجتمع وكا 
غل عقب أن يعقد القانها والشودرا 'المغرفة المينا فيز يقية نا ويصبير 
لهم مدارس ومذاهب فكرية يفرضونبها على الناس» فكف يمكن أن 


رن 


تُصلح ترهات الثقافة وضحًا بهذا السوء. 

ولعل ذلك يقودنا إلى التساؤل عما آلت إليه أحوال الفئة العاملة فى 
ظل العالم الصناعى الحديث؛ فعالم الماينات وسعة المعطيات التقنية 
المتكاثرة قد جعلا مناخ العمل مناحًا اصطناعيًا زائفًان جمع شراذم 
بشرية مختلفة تحت مظلة طبقة 'البروليتاريا' دون اعتبار لميول كل 
فرد واستعداده وقدراته يا فعلت الطبقات فى الحندوسية. ولو قدر 
لنا الفكاك من هيمنة الآلة والعودة إلى الحرف الترائية بما تدخ به 
من أصالة وجمال وبباء فستنتهى بذلك عبودية العال للآلة وهيمنة 
3 على الكف. إن الميكئة الحديثة بطبيعتها تناقض كل ما هو إنسانى.' 
وتناهض كل ما هو روحانى؛؛ ولا تقتل فى العامل روحه فقط بل 
تزهق فيه كل مميزات نفسه البشريةها وتقتل فيه شخصيته المتفردةا 
ولا تفرق بين رئيس عمل ومءوسيه؛ فالكل قد صار مستعبدًا 
لليكة الحديئثةي ولا تنفصم ثنائية صاحب العمل والعامل عن الميكة. 
فى حين أن الحرف التراثية بصبغتها الإنسانية والروحية تمنع ظهور 
مثل ذلك البديل الفظ. 

إن غيمنة الآلة عل عالنا الحديث سباجتا الصرّاء وتقلباتها الغادرة 
قد لت الحديد على الخشب. والمادة على الإسان,؛ والجشع النم 
على الذكاء اللي '" نا حتى إن مفردات اللغة لم تسل من ذلك الغزو 
4 لقد سبق أن قرأنا أن التقدم التكخولوجى فقط هو ما يمكن أن يفسر لنا الطبيعة الحديثة 


الكارثية للحرب العالمية الأولى. وهذا حقيق بالفعل. ونجد هنا أن الآلات والميككة الحدينة 
قد سطرت نا التاريخ.؛ وصارت تصوغ الرجال والمعتقدات بل والعالم اد 


عازن 


فأدخل فيا مفردات لغة الآلة التى تلائم بيئة الحشرات أكْر من البيثة 
الإنسانية. ولا تحب أن يصير العالم الصناعى حجرًا أصمٌ بنزوعه الآلى 
الميكانيكى وروحه المادية الطاغية,؛ وهو ينفر من الحقائق الروحية 
ويخلق واقكًا اصطناعيًا من آلات صمّاء وحديد وصاجء فأضى 
كابوسًا من عا يفيض بك#هائل من المعطيات والنغخرجات العصتّة على 
الفهمء أو هو أقرب إلى بيئة من المهملات والقبح. فلا غرابة حينئذ 
ابطر اك انار لتك إل إطتيفة اررريحا عن ما صر من 
الوهم واخبالء أو رفاهيةٌ مزدراةٌ ة لا نفع فيبا ولا رجاء منها. وعلى 
الجانب الآخر نجد المنظور الترائى ينظر إلى العال كأولى حايا العالم 
الضباعى المادى» وأن عام الآلات القبيح الخالى من بواعث القوة 
البشرية لم يخلق سوى بيئةً تناسب هذا العالم وتضى عليه مصداقية 
كأذيقا ولقدس: الماذة والأفكال عن حون اله سبيفاله وعفالى: 
وحتى جنة الآخرة لم تسل من ذلك الانهيار»؛ فصاغوا لها مفهومّا 
جديدًا يخدم نظرتبم المادية.؛ ويجعل الكلام عن الله تعالى يبدو مجرد 
خيال وخطل”. فلا تحب إذن أن قال أحدهم إنه ليس إديه وقثٌ 


0 إن الخطأ الأكر الذى اقترفه من سعوا إلى إعادة عمالة الصناعة الحديثة فى أوروبا إلى 
حظيرة الكئيسة تمثل فى قبولمم لذلك العالم المادى الحديث ككيان حقيق وشرعىءا وحتى فى 
موافقتهم بفكرة ' حب المادية للادية' والتى تعد بمثابة مبا ركهم لانسلاخ البشر من بشريتهمنا 
بل إن ترجمة الأناجيل بلغة عامية دارجةء' والصورة المهترئة التى صوروا بها العائلة المقدسة 
وكأنهم قد ارتدوا قناع البروليتا ونان ابسن | ستبزاءً بالدين -فسب بل وبالعال أيضّاءا وتعبير 
عن دعاجوجية منحطةنا أو لتقل ضآلة عقل. لأنكل هذه المحاولات تعتبر إنكارا لعقدة 
الدونية السائدة فى مجتمع الصفوة الحالى.؛ والتى تتبدى فى الواقعية القاسية التى تسم حياة 


قرلا 


للصلاةن' فليس ذلك سوى تعبيرٍ عن الخال السائد الذى تنتنى فيه كل 
صفة إسانية. ويمكن لنا إدراك التباين لو قارنا ذلك بالحرف التراثية 
الأصيلة التى فاضت بالذكاء الهم طوال قرون ولم تجرد الإنسان 
يوا من إنسانيته بل خلقت له بيئة تساعده على التفك فى الله جل 
وعلا. وقد يعترض البعض بأن عالم الآلة قد صار أممًا واقعًا لا 
مفر من قبوله والانصياع له بما هو وكأننا بذلك تُقدّم الواقع على 
الحق.؛ و خخ من شأن القيم الأخلاقية؛ وكأن الأقرب لنا حين 
نعجز عن مواجهة كارثةٌ ما أن نظن فيها 'نفعا' وهميًا لنخى تجزنا 
عذك فقن الأساء عير أسائان قار الخطل: سنا خيرد أنه أرة 
واقع يتوافق مع العقلية الوجودية المادية لعصر الآلات. وقد أطلق 
المفتقرون إلى المُلهّمة على الوجود اسم 'العصر “ا وكأن ذلك قدرنا 
امحتوم الذى يقهرنا للانصياع له. ولا يخنى على أحد أن مجزنا عن 
مواتجهة خطا ما لا تكن أن يحول ذلك الخطأ إلى قضيلة؟ وان ينق 
ايف أنه بطاثاه فار آردنا قاد رياق سنك با اقليين كايا 
سوى تشخيص طبيعة ذلك السقم بما هويا بغض النظر عن قدرتنا 
على الحمرب منه أو تجاهله؛ فالإصرار على الحرب من الحقيقة لا 
يمكن أن يأنى بخير. 

ومن الأخطاء العافة الى ازتكها من الما بالعفلية الويعودية أو 


عمال الضناعة الحديثة» والتى كلما ازدادت سهولة صار نطاقها أذ محدودية ل ودر 
فظاظة وبعدًا عن الحقيقة. 


خرن 


المادية فى عصرنا أنهم قد اككفوا بالإشارة إلى عيوب ذلك العصر 
لخسب! وهو ما نسميه 'نقدًا عقم)'. وهم بذلك مخطئون فى أمرينا 
فقد أتكروا حق المرء فى مواجهة الأمور التى يعجز عن تفسيرها 
أو تشيرهاءة وهيازا أن أوى خطراك التثلب غل هذه الأمورن 
هى تشخيص طبيعتها قبل الشروع فى البحث عن وسائل علاجها. 
وعلى أية حالء فرٌّبٌ ضارةٍ نافعة» إذ إن ذلك قد يتيح فرصة لتقويم 
أنفسنا وتحرير أرواحنا من قيود المدنية»؛ فالسعى لسبر غور الحياة 
الحديثة يُوقظ فينا وعمّا بعبوديتنا النفسية للآلة. وحتى لو كان ذلك 
انتصارًا فى حد ذاته فإننا لا نرى فيه أملا يبعث على التفاؤلء' فقد 
أصبح ذلك العالم المعاصر شرا لا بد منه يدفعنا إلى البحث عن أصله 
وجذوره في أفق لانبائية المشيئة الربانية. 

وهناك خطأ آخى وقع يرون فى شراآكه حين قالوا إن القرن التاسع 
عشر ليس بداية النزوع الآلى الحديث» وإن الأعى يعود إلى ما 
قبل ذلك؛ وكل ما هنالك أن ذلك القرن قد سَّهدٌ تطويكا لآللات 
قديمة» أو صناعات أخرى أكر إتقاتا.» ولكن ذلك الاعتراض حمل 
خطاً أصوقا فقد أغفل الأبعاد المكانية والزمانية.؛ ويدل على قصور 
قدراتنا عن القييز بين الفروق الكيفية الأصولية من ناحية والكنتة 
العرّضية من ناحية أخرىء فالمغازل اليدوية بشكلها القديم مئلا أو 
حتى فى ظل تطويرهاءا ظلت دومًا نُعبّر عن الإلحام الروحى؛' وتوفر 
بساطتها للروح الإضسانية متنفسًا يتسم جمال فائق وتناغم مع نزوعها 


يونا 


الروحى على عكس المغزل الآلى الحديث الذى يزهق روحانية 
العامل بشخصيته المادية الصماء التى تتعارض تمامًا مع روح القداسة 
والدين» ناهيك عن قبحه وضخامته الفبّةء؛ وهو ما يجب أن نضعه فى 
الحسبان أيضًاء وقد تمك لقدس بناء طانحوئة تعمل بالماء أو الحو ادن 
لبساطتها وسهولة استيعابهاءا ولكله لن يستطيع التعامل مع الآلاات 
الحديثة بتقنيتها المعقدة التى تتطلب عقلية بعيدة تمامًا عن الروحانية 
البسيطة ى تتوافق مع قسوتها واجتها'”. 

ويلزم التنبيه إلى أن عالم المادة أيضًا كعالم الروح يرفض كل ما لا 
ينسجم مع الطبيعة البكر أو القداسة» ولا يقبل إلا ما كان متناغم 
نعو وعرفيطا بياء ولعل ابيط كبر ارتكه الآلية الذدية فى سدق 
الطبيعة أنها اضطرت الإنسان إلى نبب موارد الأرض وخيراتها باججلة 
لتكون وقودًا تتغذى عليه الآل.؛ وليضمن عملها بلا توقف بغرض 
زيادة 1" الإنتاج» وهو ما يُظهر السمة غير المتوازنة لآل فضلًا 
عن إهمالحا لكرامة الإنسان باختز اله إلى طغمة من البر وليتاريا 


إن محاولات القدماء وفى العصور الوسطى لابتكار الات ميكانيكية لا يخرج عن طور 
التسلية أو الفضول لا أكّرءا وبالتالى فقد اكّسبت شرعية لديهم بموجب تفردها وتميز هاءا 
وم تكن نظرتهم لما تشبه تمسك الأطفال بالحصول على الأشياء البعيدة عن متناو لمن 
ولكنهم على العكس من ذلك كانوا رجالا ناضجين يعرفون ييف ومتى يتجنبون الولوغ فى 
الأحالات الو يرواة أراقد ليت وال 

المح ا ع عو جور كر 1 
الجيلة التى حطمها العالم الحديث. 


لبذرنا 


يجب أن نسى أن الصناعة الحديثة قد نشأت فى ظل عالم ملحد لا 
يعترف بإله ولا دين»؛ أخذ الكو والدهاء فيه محل الذكاء الهم 
والتأمل. 
ااا 
إن مفهوم تساوى الناس أمام الله تعالى يجد طريقه العقول الغربية 
سهولةة فيرونه من طبيعة الأموره ا وطدته أديان التوحيد 
والبوذية بأن خلقت تراتبية دينية لمعاداة أية تناقضات قد تنتج عن 
الفروق بين البشر. وقد يتساءل البعض لماذا لم كد العدوسية عله 
تلك الأديان؟ ولماذا لم تتكر منظومة الطبقات المساواة الروحية؟ 
ونرد هنا بأن المندوسية لا تماك الحق ولا القدرة على التراجع عن 
منظومة الطبقاتء إذ تراها من المسلّمات أو طبائع الأمور بخاص 
وأنها أمى مقبول من المنظور الميتافيزيق ويُعد أحيانًا ضروريّاه وله 
: مل» 

منافع لن تتوفر فى غيابه . 

ا تج مشروعية نظام الطبقات فى نتائجه. ونذكر تناول أحد المستشرقين لأطروحة 
البراهمانية.» فقدكّب قائلًا دإننا لا نؤمن أن هناك ما يسمى أسرة أرستقراطية أو حتى عائلة 
ملكية فى العالم قد دافعت عن نفسها بلا شفقة ضد كافة الاتهامات العنصريةنا لهذا لا 
سر ات مم عل سيق أن لهاك يال مذ الطقه الرائعة دو نيزا ةيل ونان 
فينا تعاطفا عميقاءه وإن كان هذا الرأى بشكل شخصى... وقد جمع براهمان امال متوحدًا 
بالذكاء. وهو موهوب ف العلوم التجريدية والفلسفة» والرياضيات قبل كل شىء. ولا 
شك أن من وصل لهذه الدرجة يُعد ذا قدر رفيع فى جنوب الحنديا كسا صرح الأب 
هونوريه عضو المجلس الأعلى الأساتذة بجامعة مدراس بأن متوسط عدد الطلاب من 


البراهمان الذين قد درّسَ لهم خلال نصف قرن كان أعلى بير من مرتادى الجامعات 
الأوووينةة وير لالنة المند المقدسة. <ولا شك أن طبقتى فايشا وشودرا تمنحان عزايا 


كيرة لأعضاعياء' فتجعل أعبالهم أكثر سهولة وقول وتقدي را بأعل درحة كي فستيعد 


ولا يمكن أن تتجلى الطبيعة النقية المباشرة لميتافيزيقا الفيدانتا إلا فى 
ظل منظومة الطبقات التى وفرت كامل الحرية للصفوة فى المجتمع 
الحندى بشكل ل توفره أية منظومقٍ ترائيق أخرى' بل إن تاك الصفوة 
قد تعانى من قيودٍ خانقة فى ظل نظم بديلة»؛ كان تجبرها على التعاش 
ع ع 2 
مع جوانية غامضة» أو أن تملى عليها تصوراتها الشعوريةء' وتلك هى 
عواقب إهمال تطبيق النظم الترائية أو تحيتها كما بوهم أن ذلك يجعل 
النظام الاجتاعى خاليًا من 'التعقيد'. ولكن الام مختلف بالنسبة 
للأديان السامية,؛ إذ خلت من منظومةٍ ماثلقٍ للطبقات» نظرًا للترابط 
الوثيق بين جوانية هذه الأديان وبرانيتهاءء ولعدم انساق الطبقات مع 
طبيعة تكوينها الفكرى وهو ما قد تعده الميتافيزيقا أعءًا معيّا لأنها 
بذلك قسّمت الفروق بين البشر دون ضوابط محددة. إن البرانية 
على استعدادٍ دايْم الطغيان على الجوانية وقهرهاءه فالاثنان بين شد 
ع ثر 520008 اماقة 0ن 5 
بأسلوبٍ حمل كيرا من المفارقة والسخرية .إن وضع حدوج بِيندٍ 
جو المنافسة بما هى وتوزع العمل بين أكر عدد ممكن منهمنا وتبتم بشئو نهم كالبطالة» وتدافع 
عن حقوقهم بشتى الوسائل... وعلى الجانب الاخى فإن توريث الحرفة يتضمن جودة 
العمل فإن «الوراثة تتبح للرء الوصول إلى كفاءقٍ عملية للقيام بنشاط مخصوص يصعب 
تحقيقه بأية طريقةٍ أخرىءا وفى الوقت نفسه تكداول الأسرار التقنية بحيث تتيح لأرباب 
احرف الإبداع وإنتاج الروائع الترائية بإمكانيات بدائية. وأخيرًا فقد أسهم نظام الطبقة 
بشكليٍ فائق فى استقرار المجتمع المندوسى والحفاظ على حضارته». فون جلاسيناب: 
8 إذا فرضنا أن النفاق فى الدين قد أصبح واقكًا حتمياً فإن العكس قد يازم أيضّاء فقد 
يحدث أن تنطوى قب الحكمة والفضيلة تحت سُترٍ من السوء والجونء كا فى حالة 'الملامتية'. 


1 


وحاسمة للبرانية يدفع الجوانية إلى 'الحياة على دعام البرانية نا رغم 
أن الجوانية هى جوهر الحقيقة التى تتعالى وتسمو فوق كل الصور 
والأشكال بل تضعها على الهامش أحيانًا يا فعل الخلاّج مثلاءا 
ذلك الولى الذى لم يكن العام المندوسى لينظر إليه نظرة اتماع ل 
وعلينا ألا ن: سق أوتوجوه أية تفافيرية ق خد امات رصن رةه 
جمعية إلى المزيد من الغباء والتعقيد لأن اجماهير تتعامل مع العَرّض 
كالمطلق. الأمى الذى لم تجد فيه البرانية العقائدية أية غضاضة من 
حيث المبدأ. وبقدر ما تبث الجوانية أسراريتها وبركمها فى اموع.' 
قدر ماعتايليا الجوع بالتنانى عن الحكمة والميل إلى الفوضوية فى 
الوقت ذاته وبالقدر نفسهء مما يقتضى فين مذهبئًا وتفسيرات 
برانية تناقض الذكاء الله والتأمل. ولو طبقنا ذلك على الإسلام 
فسنجد أنه انبنى على أربع ركائز محددة» أوها البرانية»؛ وتمثلها 
الشريعة التى تشتمل على الأحكام الفقهية والتشريعية,؛ وقد صيغت 
بأفكار وأسلوب يتوافقان وطبيعتها البرانية. وثانيها الجوانية»؛ وتمثل 
الحقيقة أن التصوف 'أو الإحسان» ومطرى باطكا حت غطاد 
البرانيةه وشعرى غل أرة غناصر برالية مناسبة لما أو سضق عفروضة 
عليبا لقزج وتوقّق بينها؛ ولكن المٌّصلّ بينها ليس مطلمًا بل يظل 
دامحًا خيارًا نخصيًا وأسراريًا ولا يُغير فى الأحكام الفقهية شيئًاً. 
وثالئها البرانية المتخللة نسيج الجوانية.؛ والتى تحث الناس على تفعيل 
القهم الجوانية واقعيّا بأعمال البر والإحسان والتقوى والخافة وهو 


1 


أعى حتمى على م التاريخ". ورابعًا وأخيّرا هناك 'جوانية الجوانية' 
إذا جاز التعبيرنة وهى نوع نى من الغرفاث الذى.ضفا تمامًا من كل 
الصور المادية بل ومن كل صورية باطنية وكل مطلقية ميثو لوجية. 
ولو حاولنا النظر إلى الجوانب الإيجابية لمفهوم المساواة الإسلامىا 
فسنجد أن الإسلام لم يقم بمعادلة الفروق الطبقية لخسب' بل وقضى 
على القايزات العرقية أيضًا حتى يمكن القول بأن العالم لم يعرف ثمة ديك 
أو حضارةٌ أخرى استطاعت المزج والتأليف بين الأعراق امختلفة 
كا فعل الإسلام. ففى الوقت الذى تزدرى فيه الشعوب المسيحية 
البا ريا لا يزدرى الإسلام أبناء لأبوين مختانى الجرق أحدهما أبيض 
والاغى اويل بعد كل نيا إثبانا مكل 1ل انه و القاءةا 
ويرتدى المسلبون كافة العامة.؛ وهى أ لازم لمم لزوم البشرة 
البيضاء للإنسان الأوروى. وينظر الإسلام إلى القيود التى ابتّدِعَت 
وفُرِضصّت على البشر على أنها أمور عارضة وغير أصيلة» فيعد الرق 
أمءًا عارضًّاء؛ ولذلك لا يراه متعلقًا بأى نظام طبق فقد خلقٌ الله 
تعالى اللي جميكًا فى الأصل بلا طبقات ولا أعراق. وتاك هى 
الرسالة التى يسعى الإسلام إلى إحيائهاءا مع ملاءمتها بالطبع لظروف 
كل عصر وكل مجتمع. ويصدّق ذلك أيضًا على المسيحية والبوذية»» 
فيمكن لأى فر ذى عقلٍ رابخ أن يصير راهًا أو قديسّاءا ويقوم 


لا يمكن إنكار أنه بالرغم من أن صوفية الغزالى حوت جائَيًا شائعًا وإليًا خصو صا 
إلا أنه يحتاج بالضرورة إلى تلاؤمات باطنية جديدة. 


1 


مجتمع الكهنوت مقام طبققَ مهنية لا بالوراثة يا فى النبالة.؛ فى حين 
عَوّضت الرهبانية غياب الجانب الورانى. وقد سبق وأن أشرنا إلى 
أن المتدوسية قد تين الرهبانية من حيت المبدأء فهى ليم الأقراد 
من غير البراهمان أن يصيروا براهمة بموجب استعدادهم الفردى 
ووظيفتهم الروحية؛؛ مما يحول دون مخاطر الارتداد عن الموروث'' 
وهو مانراه فى حالة الاتيفارناسرانى نخسصسهعمصتدحنه حين يسحبون 
من احياة الاجتاعية. وإذا كان لا يُسمح بالدخول فى بعض عاتب 
السنيازى إلا للبراهمان فقط إلا أنها عمومًا تسمح لأى فرد بالانضام 
إليهاءه وخير دليل على ذلك هو أن ثلاثة من أعظم أفاتارات فيشنو 
وهم راما وكريشنا وبوذا لم يكونوا من البراهمة بل كانوا جميعهم 
من الكشاطرياء إلا أنهم حملوا الاستعداد الهم للبراهمية لأقصى 
درجة بالطبع» وذلك المثال شاهد غل أن اشعنال فى تبلياته المباشرة 
والباهرة ليس مقتصرًا على قوالب مُعدةٍ سلقّاه فلانهائيته عرٌّ وجل 
تحول دون ذلك. 

ولى تجنب لبا قد يقع فى هذا المقام علينا أن نشير إلى انتفاء 
العلاقة بين غياب الطبقات فى الإسلام وغالب النظم التراثية عدا 
الحندوسية» والنزوع *الإسانياقى' صمعةتمهدستط بمفهو مه المعاصري' 
والفارق أنَّ النظم الترائية #هدف إلى المنفعة الكلية للبشر كافة فى 
المقام الأولء وتُغلب المنفعة العامة على المصالح الفردية» لذلك فإن 
النشاط الخيرى *الإضانياق' بمفهومه الحديث ليس له مكان فيا لأنه 
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برح مصلحة الجسد على حساب الروح". ولأن التراث يتم بكل 
ما يُعطى للحياة معنى. ولا برك على المتع الوقتية المنقوصة والحامشية 
الق أصبحت تمثل غاية فى ذاتها. وذلك لا يعنى رفض التراث 
تاك المع والمنافم ذآت: الطبيعة السيية والمفروطة و20 يتنا 
و يخْضِع القهم ويسخَدها لخدمة الغايات الأخروية للانسان. ولسوء 
الحظ يظن كُيرون أن الجانب الروحى لا يمكن أن يلتتى مع المنافع 
الدنيوية الصرفة أَبدّاءك غير مُدركنَ أن الطبيعة الإسانية فى حاجق 
إلى الابتلاء كاجتها إلى العزاءء؛ ولذلك نجد البعض يُفضلون حياة 
الُزلة والزهد طواعية» ويستوى فى ذلك الأغنياء والفقراءء؛ ولكن 
إرادة الجوع ليست كإرادة الفرد الواحد. فهى قد تشبه فى طبيعتها 
جبل الثلج الذى يحتاج إلى قيودٍ وضوابط تقيمه و تحفظ له توازنه 


١‏ تقول الأناجيل <ولا تخافوا من الذين يقتلون الجسد ولكن النفس لا يقدرون أن 
يقتلوهاء؛ بل خافوا بالحرى من الذى يقدر أن يبلك النفس والجسد كليه| فى جهنم» متى 
8" وقال المسيح عليه السلام ١ما‏ افائدة الانسان إن كسب العالم وخسر نفسه». إئنا لا 

نبغى أن ننتقد الخيرية فى صورتها الأصلية الكلية.؛ لا من واقع الصورة المهترئة للإسان 
عالقإ الوم إنما يكون ن عل النزعة الإازاتة بلغ فيا وال ب بنيت على أغلوطة 
(أن البشرية كافة فى مموعها نما هى الأقتوم الربانى.. . مع الع أن عل أن أعبد إن واحدًا 
مو جو دابا وق حاصل موع الأرواح كافة» ٠‏ فيفيكاناندا . ولاشك أن هذه الفلسفة تمل 
أغلوطتين أو لاهما أنها : تننى الإله لأنها تطمس مفهوم المقدس بشكل متعمديا وثايًا لأنها 
نشوه العالم وتحصر الخير فى أشكاله البرانية لحسب١‏ فإن المرء يقدر أن يرى الله عز 
يحل فجارة بوإذا بدا بارال الانس فق الكريه دان يق حيطة وى دع عمل 
الخير نا وسيصير ضروريًا وحتميّاه ولكله سيكون ممزوجًا بالاحتقار تجاه هؤلاء الذين 
('لا يعملون فى مهنة ولا يفعلون شيئًا» بالرغم من أنهم قد يكونون من الأقطاب الذين 
يحتمى بهم العالم من الاخهيار. 


1. 


حتى لا ينهار. 

وقد ننببرٌ أحيابًا من اسقرار بعض القبم والفضائل فى مجتمع عرق 
بعينه عبر الأجيال. وفى الواقع إن هذا الأ لم يحدث إلا بمثابرة 
مستمرة رغم مشقتهها وهو ما جعل الناس يشعرون بسعادة لكونهم 
أشد قربا واتصالا بالطبيعة الأم التى لم تكدرها التقلبات المبهمة. 
وعلى الجانب الآخى علينا أن تقر بأن مفهوم 'المنفعة' أممٌ ضيئٌ 
يختلف تعريفه من فردٍ لآخرا وهو ما يجعل تبنينا لنظريقٍ ماديق صرفة 
لأجل منفعة فردية يُُؤدى إلى خلل مدمى ف التوازن بين النفس 
والجسدء ويطيح بالإنسان فى طريتٍ لا ينتبى من المصالح والرغبات 
لا ضوابط فيه ولا حدود توقفه. وذلك اجموح الشرس هو بالضبط 
ما يُخاطبه *الإنسانياتيون' وصدنعهتممصصط ويتكر ون فى الوقت نفسه 
ما هو روحانى ينحو إلى الاتزانء فمبدأهم الأساسى أن الإنسان قد 
لق خيرًا بطبيعته وسيظل حَيّدَا دون الحاجة إلى إله أو دين أو 
توازن بين النفس والجسد وإذا سألتهم عن العلة وراء آثام الإنسان 
وشروره فستراهم يُعلّقون ذلك الأعى بشكلي تعسنى على شماعة 
مشكلات الحياة وقسوتها وظروفها الصعبة» وكأن أحداث الحياة 
الملاحقة وتجاربها لم تكفهم لإثبات أن الشرور البشرية لا تحتاج 
إلى عوامل خارجبق لتُظهرهاء' بل إن حياة الر فاهية والمتع المادية هى 
أنسب مناخ لفو الشر واستفحاله. وانحرافات البرجوازية أكر مثال 
على ذلك؛ فى حين ترى الأديان أن أفضل بيئة اقتصادية للإنسان 


ول 


هى الفقر المعتدل.؛ كالذى ستشفه من حياة الصحابة والتابعين 
وكثبر من الخلقاء الراشدينة وهو فق مدنا دائكا من الطببعة 
الأولاقة عل كس ها براه الاديون شنا محلا حسمب 
عالمهم المصطنع الخالمى من الدين» فالثراء أممٌ مود ومشروعٌ لكل 
فرد. ولك لا يجب أن يتحول إلى عق طاغ يمنع الإنسان من الزهد 
والعُزلة ويفصله عن المجتمع» وهذا لا يعنى أننا نفرض على الإنسان 
أن يضين قديكا زاعد1 و0 أن يكوة.: ىكل الأحوال عل الصورة 
التى تنادى بها المدنية الحديثة. 

وقد كانت الحندوسية حاسمةً فى هذا الصدد فتذى لنا متوبها 
المقدسة كف أن الوداعة الزائفة المذمومة هى تاك التى تبتغى انتفاخ 
الجسد والتيّد فى مطالبه المادية وا حسية. فتاك رفاهيةٌ تستولى على 
الإنسان بعيدًا عن الطبيعة.؛ وعكسها البساطة التى ليست حرمائًا 
من الحاجات الضرورية ولكمها رفضٌ قاطعٌ لحاجات والرغبات 
السطحية المترّيّدة التى لا تصب إلا فى الشق الحسى من الإنسان. 
وتكور أن هذا لا يعنى رفض الغنى والقاك على إطلاقه.؛ ولكن تلك 
البساطة قد انحرف عنها كُيرون حتى فى الهند نفسها عما كان عليه 
الخال لقرونٍ عِدَّة. وعمومّا فإن الشكوى الدائمة من البؤس والفاقة 
عادةٌ ما يعتريها التباسٌ فى الأذهان بين نبج الحياة الطبيعية البسيطة 
الى اعتادها النامن وتوارثوها غير الأجيال وبين النقص اسلقيق 
فى الطعام. واسقرار ذلك الخلط فى أذهان الناس بعيدٌ كل البعد 
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عن الموضوعية المحايدة» فانظر إلى مصطلح "الدول النامية' لتجد 
فيه دلالة صارخة على تلبس متعمّد فستوى المعيشة الذى ابتدعته 
المدنية الحديثة تريد أن تفرضه على الناس كافة''نا وفى مقدمتهم 
الشعوب التى يصفونها 'بالمتخلفة'ءا سواء أكانت هندوسية أم فى 
أقاصى القارة الأفريقية. وتقثل السعادة عند هؤلاء الذين ينادون 
بالتقدم فى مجموعة من التعقيدات الصاخبة والمز يمحة التى تسحق امال 
والحياة الحانئة البسيطة»؛ ويبتمون بالقضاء على أمور ”كالتطرف' 
و'الإرهاب' غافلين عن فظاعات وجراثم أكر تركب فق .عق 
الروح الإضسانية.؛ ومتناسين أن حضارتهم الحديثة التى يز عمونما 
تقظ عاغو أبعد وأضل سبل عا الصدوا القضاء عليه, 

ولكى ندرك مفهوم السعادة عند بعض الأجيال السابقة وقدرها 
علينا أن نضع أنفسنا فى مكان من عاشوا فى تلك الأزمنة»ا وأن ننظر 
إلى الحياة بنظر تهمن وميم الأمور بطريقتهم» بل ونجعل عقلنا يفك 
وبتخيل مثلهمءا وقلوبنا تشعر بأحاسيسهم فَكْير من الأشياء التى 
تبدو لنا الآن معتادة قد يروما هم قيودًا غير محتملة» بل وسيكون 
احتالهم لما أثقل عبئًا وأشد وطأةً من الأخطار التى ألفوها. فا حياة 


أشار شانكاراشاريا كانشى فى ضوء العبارة التى نستشهد بها إلى أن»'فكرة رفع مستوى 
المعيشة فى حد ذاتها.... سيكون لحا أخطر التداعيات تدميرًا على امجتمعا فإن رفع مستوى 
المعيشة يعنى إغراء الناس برفاهيات متزايدةءا وسيؤدى ذلك بهم إلى هاوية الفقر الحقيق 
الذى لن يعالجه ارتفاع معدلات الإنتاج». ويشير أباريجراها إلى أنه يجب على كل فرد أن 
يأخذ من الطبيعة ما يسد حاجته سب وبحسب ما تتطلبه ضرورة حياته فى هذا العالم». 
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فى هذا القبح الذى يظهر عليه عالمنا الآن قد تكون فى نظرهم أسوأ 
من أبشع الكوابيس. وبالطبع فإن التاريخ لا يمكن أن يُقدّم سردًا 
تفصيايًا لنفوس أناس عاشوا فى حقبة زمنية بعيدةء؛ وله سجل 
الكزاوت سي دوت أن كرت عقريات البغادفية إذا تقال إن 
السعادة ليس لما تاريخ وهو أ صحيحٌ بالطبع. وحتى بفرض أن 
التاريخ لا بملك أن ينقل لنا أى شىء عن السعادة الروحية فى العصور 
الوسطى فإن الكاتدرائيات وبعض التجليات الفئية الأخرى فى ذلك 
العصر تعد بلا شك شاهدة على ذلك» أو هى على الأقل ل تعطنا 
انطباعًا بحياةٍ أكى بؤسًا من التى نحياها الآن كا فى حالة المستشرقين 
القداى أسلاق الأوروبيين الخالبين والذين كاتوا سيفضارن يلا 
شك التعاسة بطريقتهم على السعادة بطريقتنا الزائفة. ويصير الشر 
جنءًا حتميًا فى أى شىء يتعلق بما هو بشرى. وحتى التراث لم يس 
من ذاك فقد يدت فق خلال عاربنه الشرور الأثانية أن يسرب 
إليه شىء من تلك الشروره ولكنه لن يبلغ أبدّا مقدار الشر فى عالمنا 
المادى الحديث! إلا أنه بالطبع لن يكون 'خيرًا' بالمفهوم الإنسانى 
الحديث. ولكن ستظل احقيقة الجوهرية والصادقة أن “الله تعالى هو 
الخير الأسمى وحده'؛ وأ نكل ما هو أرضى سلاحٌ ذو حدين قد 
يكون خيرًا عم أو شرًا مزازلا. 

وقددافع البعض عن مذهب الإ نسانياتية الحديث معتصمنعة؛ تصمصست1] 
مدَّعين أنه أبعد ما يكون عن المادية»؛ وأن غايته هى تقويم الطبيعة 


ذل 


الإنسانية بالتعليم والقوانين الوضعيةها متناسين أن تقويم الإسان بمنأى 
عن الدين والقداسة ضرت من الخيال.؛ حيث إن الاخير هو جوهر 
الأول. وغاولة كهذه تجلب عزيدًا من الشقاء البشر ولا تخالين 
بل وتخط الفلسفة الاشسانياتية مخ شأن الشين الخائدة لأا تعل مد 
الجانب الحيوانى فى الإنسانء وتدفع الناس إلى احتقار القدسين 
واعتبارهم معدو الذكاء والكفاءة بمعناهما الحديث؛ وهو أص 
فبه ظلة للتأملين والربانيين.؛ وحر مان لحم هم أنفسهم من أجمل أعوام 
عمرهمنا فتطمس طبيعة الوظائف كا تحط من شأن العقول المفكرة 
فى المدارس بشكلىي خاص وف التعليم الرسمى بشكل عامنا وتضتى 
الجائب الروحى بعيدًا عن الحياة العامة والمهنية "ا وهو ما يقضى 
على عنصر ا حياة الأعظم ويغتال الدين ببطء. ولو نظرنا للساواة على 
الطريقة الحديثة التى سمو نما 'الديمقراطية'ء' لوجدناها النقيض الأتم 
للساواة فى أديان التوحيد لأنها لا تخاطب الوعى الدينى والإيمانى فى 
الإنسانء؛ بل تخاطب نفسه البهيمية وشهوته للسّلطة,؛ ونحن لا نتحامل 
على هذه المفاهيم الحديثةنا فهى تمل كير ا من التناقض ا ذكيف يتفق 
الزعم بأن ركب 'التقدم والتطور' بطر بشكي لانهانى والادعاء 
فى الوقت ذاته أن إنسان الأمس كان غيئًا جاهلًا ثم صار 'ذَي' 
خْاةه وأن الضلالات والأساطين كذ سيطرث علية ى. الماضى؛ 


٠‏ على الجانب الآخى تقدم الحياة المهنية مناحًا *دييًا' موع من العزاءء» وتدعى أن 
خلاص الحال الإضسانى يكن فى المؤسسات الاقتصادية؛ لا فى الخلود. 


ظانين أن ذلك من شن الكون الحاكة.؛ رغم أن الإنسان قد بل 
على ذكاء مُلَهَم وهبه له الله سبحانه منذ خلقهه أو بعبارقٍ أخرى أنه 
إذا كان الإنسان اليوم على مستوى من الذكاء بدرجة تؤهله للتقدم 
و'التطور' الذى وصل إليه اليوم. ولو سلَّنا يحقيقة ذلك 'التطور' 
المزعومن فسنتخذه دليلا على أن الإنسان لم يكن غييًا يوم ماءا وأنه 
م بحى فى ضلالاتٍ وترهات كالتى تتهمه التقدمية الحديثة بها اليومه 
فكيف كان غببًا ثم صار 'ذْي' فأة فى عصرنا الحديث وإلا فأين كان 
ذلك الذكاء من قبل؟! أما إذا افترضنا أنه كان غيئًا طيلة العصور 
الماضية فالأر جح أن يظل غييًا ولا يصل إلى 'التقدم' الذى وصل إليه 
اليومء فلو كانت الإجابة أنه قد وصل إلى ذلك التقدم فى عصرنا 
هذا 'صدفة" لا بموجب مُلهّمته وذكائه الهم فذلك يعنى أن 
إنسان اليوم ليس أفضل من إفسان الماضى» فيصير التناقض بينه| شبه 
بطق و قاض عو ذلك إلى أن انان اللاى لبس أفل كوللا 
فضيلة من إنسان اليوم ولكن أيديولوجيات التقدم الحديث هى منبع 
التناقض والضلالات التى سيطرت على عقل الإنسان المعاصر» 
بغبائها وافتقارها إلى الس بالتناسب» ولا يستوعبها سوى من قتع 
بعقلية الفايشاه وتفكير 'مثقنى' الحداثة الذين يعبرون عن وعي خالٍ 
اما من أى ذكاء. 


ايا 
إن غياب الطبقات يتطلب منا إيجاد بدائل لمعادلة الافتقار إلى الفروق 
الاجتاعية» وإلى نستٍ أخلاقى يجمى الحرية الروحية للإنسانء ولا 
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نعنى 'بالحرية' هنا الانفلات الذى لا يمت إلى الروحانية بصلةا 
بل نعنى حرية الحياة بالله وفى الله ولله تعالى.؛ يا أرادها لنا الخالق 
عز وجل بنسقٍ يُناقض مفهوم المساواة التحررية الحديثةنا ويُعلى 
جرامي السبو ق النفسن الإنسافية وتوامة الإشاننة وآن يجب 
المود أخاء كيه إذائدة وأن عامل الناس كافة بعاملة الأشادة وان 
بتو اضع لجار ويستشعر معاملة الله تعالى فيهءا وأن يرى الله فى كل 
شىء كا حث الحديث الشريف “اعبد الله كأنك تراه فإن م تكن 
تراه فإنه يراك” ". وقارن ذلك بمفهوم 'الصداقة' عتعلصقصف 
الذى لا يدع لعلاقة الجوار والأخوة الإنسانية متنفسًا وسليها كل 
أسراريتهاء؛ ويخاطب المرتبة الحيوانية فى النفس البشرية فيحط من 
شأن العلاقات الإضائية ويببط بها إلى سطحية خائقة. والحق أنه إذا 
أردنا التخلص من الفروق الاجتاعية فعلينا الاعتاد على عى جعية 
دبية مقدسة. ولا يكرن فرضها الآ من شلطة أغل بوذلك عل 
الإنسان يتعلق بخالقه تعالى.؛ ثم جعله يرى الله فى داخله؛ فقد غابت 
المقامات الاجتاعية فى مناخ الحضارة الإسلامية وحلت محلها 
الفضائل والأخلاق. الى تعد الكن الرئيسن لأى دينء والقسك 
بالتقوى سبيلٌ متالح لكل إنسان وهو ما يُفسر الراحة التى قد يشعر 
بها الفقير الزاهد بين الأغنياء فى المجتمع الإسلامىءا فقد جعلته تلك 
الحضارة يشعر بأن الدين 'إلى جانبه' ويميهنا بل إن الفقر فى الإسلام 


٠4‏ زواة الطبراى ق 'المسيد الكير: 
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هوا مكانة ونيقا كا تروت ا نعاطانة وتقر طون .ظليارة النقس» إذاك 
لا بُصدم الغنى حين يرى نقصًا فى ثقافة أو تعليم الفقراءء؛ حيث لا 
تنفصم الثقافة عن التراث الذى ينظر للأمور بنظرة كيي. ولا يحب 
أن ينظر الإسلام إلى الفقير على أنه يمتع بغنى النفس تحت غطاء 
ملابسه الوَنَّه ذلك الأعى الذى لا تستطيع 'حضارة' الغرب أن 
تقيبه أو لعرعية عظانًا» لآق اللنناواة فير هها الحديف تفع عمال 
التساوى الذى يشع من روح الدين. ورغم أن أحدهما قد يكون 
إنعكاسًا للآخر إلا أنها فى الحقيقة على أشد درجات الاختلاف 
والتباين. 

وللطبقة جانبان جوهريانء؛ أحدهما من حيث المرتبة أو المقام» 
والآخى من حيث القالب أو اتحجاه الذكاء. ولا يعتمد ذلك التقسيم 
على جوهر الذكاء الهم بل على حوادث ناتجة عن تجلياته' فقد 
ينل الذكاء شكلا تأمكًا بصيركًا أو اسعدلالا جدكا؟ وقد يكون 
مباشرًا أو غير مباشر» كا قد يكون فى صورة مُبتكرة أو استنتاجية 
لغسب؛ وقد لا يعدو مجرد حس عام ولكن تختلف مستويات أو 
درجات تاك الصور بحيث يصير فرد بعينه أكثر 'ذكاء' من آخرءا فى 
حين يصير أقل منه فى القالب أو الاتجاه الذى يو جه إليه ذكاءه. 
أو عق أخن» قد يكون 07 الذكاء هو العقل لمهم غع16[عغ م1 
وجوهرها السمّو والتعالى والاستقامة.؛ وقد يكون ى ؟ه العقل 
الجدلى دهددء: الذى لا تؤهله طبيعته للوصول إلى الحقائق المتعالية 
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شكل مباشرا ولا يسم من أخطاء الموى والآشال الشرى :الى 
قد تعتريه فى محاولته إصدار أحكام. وقد يكون العقل الُلِهُم هو 
المْحُدَّد الرئيس للعقل الجدلى أو الذكاء المادى بشكل أو آخر فى 
حين أنه عادةٌ ما يكون العقل الجدلى أو الذكاء البشرى على إطلاقه 
حبيس عالم الصور والأشكال التى تحيط به وواقكًا فى قهر مشاغل 
الحياة اليومية؛ فعلى أي منها تستند منظومة الطبقات جوهريًا؟ 
والإجابة أنها تستند على قالب الذكاء واتجاهه.» وى ؟ه العقل 
الهم والمعرفة الميتافيزيقية وروح القيز والنقاء» فالقيز والنقاء هما 
دعامتا المندوسية. 

إن اشتراك نظرة البوذية والإسلام وبعض الأديان والنظم التراثية 
الأعرى فى ضرورة المساواة بين البشريا يرجع إلى أن نظرتهم 
تنطلق من زاوية الوجود أعدمئ:ن»ءء؟ بعكس الحندوسية التى تنظر 
إلى الفروق البشرية بمعيار المُلهّمة والذكاء. والفارق بين قطبى 
الوجود والذكاء هو أن يرتبط الوجود أى 'الموجودات من 
حولنا' بالوحدة أى وحدة الوجود #تنصتده ويسمح ماله بالفصل 
والتحديد بين الأشياء فيقوم بمعادلتها وتوحيدهاء فى حين أن 
الذكاء مير بين البشر من جهق ويوحَدُهم ويربطهم بالمبد! الأ ولذاق 
داعحًا م جه أخرى. والذكاء والوجود كلاهما بود ويُقدّق. 
ولكن كل بطريقته فالذكاء ُقسّم وعيّزنا والوجود شع ويوححد 
وهو ما بوم تباين مواقف الأديان من الطبقات فنلاحظ أن 
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البوذية لا تكو الطبقات صراحةً ولكنها لم تذكرها سب فتؤمن 
أن الناس كافة يشتركون ف العناء والكيّدِه وفى سعيهم إلى الخلااص 
الأخروى. وتساوى المسيحية بين الناس أيضًابموجب اشتراكهم فى 
الخطيئة الاولىء' وبالتعميد والإيمان بالفداءء ويتفق الإسلام معها 
كذلاقة أول لآق الناس كاف قد لتو من تراب» ولاق ليد 
يشتركون فى إيمانهم بمبادئ وقيم مشتركة. والاختلاف بين مواقف 
تلك الأديان من جهة والهندوسية من جهةٍ أخرى هو أن منظور 
المندوسية ينطلق من المعرفة فى حين ينطلق منظور بقية الأديان 
من الفردءا والمعرفة واحدة دامُحًا لا تتعدد ولا تتبدل,؛ فى حين أن 
أفراد البشر بذواتهم وشخصيابمهم يقايزون ويختلفون فى درجة الوعى 
بتاك المعرفة وفى صيغة مشا ركهم فيهاء» وينقسمون إلى أنواع شتى 
كل ميدي مر لد وقد رط وقد يُقال هنا إن البشر جميعًا يتفقون فى 
معرقوم بالأشياء والمفاهيم ذاتهاء؟ ولكن 'المعرفة' التى نقصدها هنا 
والتق تُقرق وتميز الناس عن بعضهم بعضًا هى المعرفة الأولانية 
القبة الأصيلة الق لا بضل إلبا الآ الصقوقنة ومن هنا كان قود 
وخصوصية البراهمة. 

والقدرة على القييز هى ما يحدد مستوى ذكاء الفرد.ه وكا ذ5 نا 
من منظور المُلهّمة الإسانية فإن هويّة الإنسان تكئن فى الذكاء 
والقييز. ومن هنا خرجت منظومة الطبقات»ا فى حين أن مفهوم 
غياب الفروق بين الأفراد الذى انطلق من قطب الوجوده يرتكر 
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على هوية الإنسان التى تكئن فى الإرادة الفقالةن وبميّز بين اتجاهين 
مختلفين من الإرادة أحدهما روحانى والآخى دنيوى؛؛ بالضبط 
كا بميز العقل المُلهّم والطبقات بين درجات ومستويات مختلفة 
للذكاء أو الجهل» ولمذا يجهل البباكى الطبقة عميًا ا حين سمح 
باحتواء من هم خارج الطبقات معنم:ده' "ا وذلك لأنه يرى أن 
الإرادة والحب فى الإنسان يأتيان فى الصدارة قبل التعقل الُلهّم 
والذكاء وقبل أى شيع اعر كا نجد فى الوقت ذاته تراتبية تستند 
إلى الإرادة بجانب تراتبية الطبقات التى تستند إلى المعرفة»' وبالتالى 
تتقاطع التصنيفات البشرية أحدها مع الآخر كيوط الشبكة»ا ولكن 
غاليًا ما يتزامن وجود الإرادة الروحية مع المعرفة فى آن. 


ولو حللنا الطبقات من المنظور السيكولوجى سنجد أنكلا منها بمثابة 
كُونٍ مُصكّرٍ مستقلء ومن تَمٌ يعيش أعضاء الطبقات فى عوام أو 
أكوانٍ مختلفة تختلف باختلاف رؤيتهم للحقيقة لذا يصب على 
أعضاء الطبقات الأدنى استيعاب فك الطبقات الأسمى ورؤاها 
فكل إنسان هو نتاج 'ما' يؤمنءا وفى الوقت ذاته علينا التنويه إلى أن 
كل هذه الأكوان والفئات البشرية توجد مجتمعة بطريقة أو بأخرى 
وشكلٍ غير مباشر أو رمنىء ليس فقط فى إطار كل من الفئات 


0 طرق العرفان الثلاثة فى الحندوسية هى جنانا وبباكًا وكارما أى العرفان والحب 
والعمله والباقٌ هومن ينشيه المعرفة عو ظريق الطب 
1 لا شك أن هناك استثناءات مائلة فى جنانا. 
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السابق ذكرها ولكن حتى فى داخل كل فردٍ أيضًا. ونجد بطريقق 
مائلة أن هناك تناظرًا بين الطبقات وم احل الإنسان العُمرية» 
حيت. تحاى الطبقات الأدق مر حلة الطفولةة وتاي الطبقات 
النشطة انفعاليًا مر حلة البلوغ. وتحاى الطبقات التأملية م حلة 
الشيخو خةء' وتنقلب هذه الدورة عكسرًا فى حالة غير الاسوياءء؛ 
فنجدهم يصابون بالنهم المادى والولع بالدنيا بعد أن يتجاوزوا طور 
المزاعقة والكياب» املق أن تعيدوا فا من اتخبوية الف كان 
يُضفيها الشباب عليهما ويلزم ألا ننسى أن كلا من هذه الأنماط 
البشرية الأساسية للطبقات لما فضائلهاءه ولذلك فإن الأنماط من 
غير البراهمان لحم أهمية لا تقتصر على أبناء جادتهم بالضرورةنا 
فيتميز كشاطريا بالنبالة والطاقة الفكّالة.؛ وفايشا بالإخلاص والذكاء 
العمل وشودرا بالولاء والاجتهاد.» فى حين تجتمع كل تاك 
الفضائل فى براهمان بروحه التأملية الزاهدة. 

ولا يقتصر انعكاس الطبقات على ماحل الإنسان العمرية خحسبءا 
بل على جنسه أيضّاء فاختلاف المرأة عن الرجل كاختلاف طبيعة 
الفروسية عن الطبيعة الكهنوتية؛ أو كاختلاف الغط 'العملى' عن 
لقال ولق 16 أن اوساظ قرو هما مه الى اوسا نظاتاة 
فكذلك ارتباطه بخصائص نوعه البشرى ليس مطلفًا أيضَّاه لخضوع 
المرأة الميتافيزيق والكونى والنفسى والفسيولوجى يفوق الرجل 
بشكل جى لا يخنى على أحدءا فهى تتساوى مع الرجل فى الإسانية 
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والكريد يو القرايقة واي حدق الرطاقني اوسني ناه 
جدال أنه ليس بين عامة الرجال من هو أكُر روحانية وقداسة من 
السيدة مسيم العذراء عليها السلامء' وفى الوقت ذاته يستأثر الرجال 
بوظائف لا يتأتى للرأة القيام بها كالخطابة والإمامة''.؛ فى حين 
تفتع المرأة مع الرجل على السواء بربائيقٍ تعسم ينبال ممزوجة باجال 
والفضيلة» قد تبدو فى أعين الرجال كموع من الوح بجوهرهم 
اللانهائى وبما يجب أن يكونوا' عليه. 

ونود أن نعرج هنا لنتلمس العلاقة بين ظهور الطبقات فى الواقع وبين 
ظروف المعيشة امختلفة إذ إن هناك مجتمعاتٍ تتسم بككْرة الترحال 
والقن وأغرى غيل إلى الامشرار» شلحظ أن الطقات الأدن 
توجد بكثْرة بين الأقوام الذين ألفوا الحياة فى موطنٍ واحدءا وتندر 
تمامًا بين البدو المحاربين دائمى التنقل والترحال فى ربوع الأرض» 
وهو دليل على أن روح المغامة البدوية قد أذابت الفروق الكيفية 
بيهم وحمرتهم بالفضيلة والثبل» فى حين ارتبط مفهوم الدعة 
والخنوع بمن يُؤثرون الحياة فى مكانٍ واحد على مخاطر التنقل 
والترحال» إذا كل القط الكينوق تعويكًا لأنه مل بعضًا من قبم 
الفروسية. وتنبع رؤية البدو الؤّحَل من إبمانهم بأنه لا يتأتى الوصول 
إلى فضيلة الثبل فى الإنسان إلا عن طريق الجهاد والمثابرة والبذل, 
وأنه لا فضيلة بدون حياة المخاطرة والمغامرة وخوض المهالك بلا 


فى إطار العالم الترانى المسيحى. 
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رهبةٍ أو خوف. ومن تبؤز قوة الرجواة وجادها. وبرون أن 
الإفسان يصيئُ كائعًا جبانًا إذا ول الأدبار خوفا من معاناة أو صدام 
أو خطرء فالانفعال هو ما يجعل الإسان ستحق صفة الإنسانية» 
وروح المغامة هى ما يُعطى للحياةٍ مذاقها ومعناها. ويفسر لنا ذلك 
المنظور لماذا اقتنى البدو والحنود اجر والمغول القدماء أثر أجدادهم 
من البدو المحاربين فى احتقار الشعوب المستقرة عمومّاا وذوى 
الحمم المثبطة من ساكتّى المدن على وجه المخصوص! ويرون أن 
أعظم الشرور التى تعانى منها البشرية ليست سوى مخاض لاستيطان 
الدن بعيدًا عن الطبحة الي" . 
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إن تملا فى الكون يدلنا على أن كل شىء إنما هو مزيح من البساطة 
والتعقيد فى آن كا يتداخل الترككب والتحليل فى طبيعة الأموري 
وكذلك تتداخل ثرائبات أخرى ف المجتمعات البشريةنا وهو ما ينم 
عن ضرورة وجود أ مائل لمنظومة الطبقات فى الأماكن كافة 
ماما على مستوى العالم. ولنخص الهندوسية بالذكر» فهى تخلو من 
عقائد مذهبية» بمعنى أنها يمكن أن تتكر أى مفهوم إذا أثبت المنطق 
الحقيق وجوب إنكاره؛ ولكن غياب 'عقائد أصولية ثابتة' بمعناها 


* يمكن تفسير تسهيلات بعينها للنظام المندوسى عند الباليين بالوقائع الكيفية المشاكلة 
للبداوة,» ألا وهى عزلتهم فى جز ير تهم وتعدادهم المحدود كا نيه يتسمون بالكجرياء 
والاستقلالية التى تقارب بينهم وبين البدو. 
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المعروف يحول دون الالتفاف الاجتاعى حول عقيدة واحدة؛ 
فا ةمصدى الربعدة الرهداية ال تختز لك فيا الأدباق الث محيدية 
على الخصوص ينبع من وحدة العقيدة التى تمثل دور وحدة المعرفة 
المتعالية المتاحة لمجميع. أما إذا لم تكن تاك المعرفة متاحة للأغلبية فهذا 
لا يمنع أنها ستفرض نفسها على العامة فى شكل عقيدة ثُلزِمُ الكافة 
الإيمان بهاءء فيصير كل مؤمن براههيًا إما فى الباطن أو فى الظاهر. 
ويُناظر تميز براهمان على سائر الطبقات تميز المؤمنين على غير 
المؤمنينء؛ وكان المعيار الذى يفصل وبميز فى هذه الحالة هو الإيمان 
الذئ تعد نوعا عن المعرقةة سواء أكان ذلك ق ضورة استعداد 
ورائَ لقبول المعرفة النقية أم مجرد نوع من المعرفة الافتراضية 
والرمزية تحت اسم اعتناق دينٍ معينءا سواء كان ديكا سماويًا أم 
يكو ولق فأن النصر ستكون مقروطًا وانيا'ى كاله الأر نه 
وغير مشروط وثدفاعيًا' فى ا خالة الثانية. وربما يكون صوريًا فقط 
ولس وهر كا حي تعد القديين أو الو]ة "مؤمك" مها كأزادينه 
واراي' مها كانت طبقته. وربما جاز لنا أن نوم أن أركان 
العقيدة فى ال هندوسية قد تبدو "مرنة قابلة للتغير' فتفقد مطلقيتها 
غدل أغل المستويات» ف .حين تحافظ علها برصانة لأ فلن خحسب 
المستوى الذى تتعلق به تلك المطلقية؛ ولكنها لا تترك مالا لنفاذ أى 
خط أصولى إليهاءا وإلا قَقَدَ التراث معنى وجوده. وطالما ميزنا بين 
ما هو حق وما هو باطل فسيظل هناك كفار وزنادقة,' مها قسّت 


نظرتنا إلييم ومها كان عقابنا لحم وسيظلون يُعبرون عن خط فى 
مستوى الفكر يُوازى الخطأ فى مستوى الواقع المادى. 

ويقثل المفهوم الروحى للطبقة فى قانون دارما معط الذى حك فئة 
معينةً من الناس وفمًالمواهبهم واستعداداتهم. وبهذا المعنى سب 
تشير البباجافادجيتا إلى أنه "من الأفضل للرء أن تع قانون عمله 
الخاص حتى لو شابه قصور على أن يتبع قوانين الغير ولو كانت 
كاملة» فإن نار القسك بقانونك الخاص فى ؟ امةء أفضل من جنة 
اتباعك لقوانين غيرك فى خنوع” 151,35"'. وبالمثل تقول مانافادارما 
شاسترا "من الأفضل أن تقوم بمهامك المناسبة لك ولو بغير إتقان 
على أن تقوم بمهام لا تناسبك بإتقان»ا فإن من يقوم بواجبات طبقة 
غير طبقته يُوشْك أن يفقد طبقته التى يتتمى إليها ”97 ,36 ولن يقدر 
بالتالى على الاتقاء إلى الطبقة الأخرى. 


1 لا تقصد البهاجافاد جيتا أنه ينبغى على كل فرد عندما برى تعاليم ترائية معينة أن يتبع ما 
بملى عليه رأيه وذوقه الشخصى بل بالعكس فإنه إذا كا نكذلك لملكت المندوسية واختفت 


منذ زمن بعيد. 


ا 


مق الوق 


تأتى أولوية الطبقة على العرق بموجب أن للروح أولوية على 
الصورة,؛ فالعرق صورة والطبقة روح. وحتى الطبقات الحندوسية 
التى كانت فى الأصل هندو أوروبية لا تماك أن تقتصر على عرق 
واحدة قفي التامل وابالوة والباسية والراهة" .ولا يكن 
القول بأن العرق أعى يخلو من المعنى رغم السمات الجسدية»؛ فلو كان 
حقيقيًا أن القيود الصورية لا تمتع بأى شىء مطلق» إلا أن الصور 
لا بد لها من سبب فى الوجوديا ولو م تكن الأعراق طبقات'" 
فلا بد لا أن تناظر الاختلافات الإنسانية من منظور آخرء؛ مثل 
اختلاف الأساليب الذى قد يُعبر عن التساوى فى المقام الرو ءا 
فى حين تبدو الخلافات فى الصيغ. 

وهكذا كان تفكر الرجل الأبيض غريًا كان أم آسيويًا قاطعًا حركّ 
على شاكلة تعبيراته وملامح وجهه. وقد نقول إن هناك سمعة "سمعية' 
فى تفكيرهءا بها كان تفكير الرجل الأصفر فيه سمة 'بصرية' كك لو 
كان يعمل بناء على لمسات فرشاة متفرقة. ويجوز أن نقول عن روح 
الشرق الأقصى إنها سكونية وأثيرية معاءا وتعوض الصفات الرمزية 


٠١‏ كان براهمة سيام من بتى على قيد الحياة من البراهمية فى خضم الحضارة البوذية. 

لل يصدق ذلك على الأعراق الجرى وهى الأبيض والأصفر والأسود.؛ وكذلك على 
الأعراق الوسيطة مثل هنود أمريكا والملاويين البولينيزيين والدرافيديين والحاميين 
السمرءا ولكن يجوز أن تتفق جماعات عرقية صغيرة مع الطبقات بشكل عام. 


ذا 


وعبها الأثيرىء وتعوض الرهافة البصيرية جفافها 00 
وللشعوب البيضاءءة سواء أكانت سامية حامية أم آرية»ا لغة مُغْرَ 

تحرك على وحداتٍ عقلية تكرارية مثل الأرابيسك تهج لغة 7 
ثرية قاطعة. أما لغات الشعوب الصفراءء' سواء أكانت ذات مقطع 
واحد أم كاننق ركة عن جيةء' فإنها ترزدرى "الفصاحة ا و صيغ 
تعبير ها واعية وغاليًا ما تكون دورانية» وجمالما غنانى أكْر منه 
درانى. فالر جل الأصفر يعيش فى الطبيعة النظورة الفراغية أكْر 
مما يعيش فى الطبيعة الإضانية الزمنية»ا وبرتبط شْغْرٌه بالطبيعة الب نا 


ونا 
ولا تشوبه أمور برومثية . 


وتشبه العمليات عقلية الرجل الأصفر ووجهه بمعنى ماء؛ ويصدق 
الأم نفسه على الرجل الأبيض ا نوهنا سلقّاء وكذلك على 
الرجل الأسود. والعرق الأسو د عفل فى ذاته 'حكة وحووية؟ لا 
تتطلب إلا رمورًا قليلة؛ ولا تحتاج إلا إلى منظومة متجاضسة من 
حك تر اكتها بعول الله سبحاته والصلذة والاضات والرقض. 
ومقتع السود أصولًا بعقلية 'لاعقلية'؛ وإذا كانت أهمية العقل 


يريد نشطاء الدعوة إلى الجل القصيرة أن يعالجوا لغتنا الاشتقاقية مثل اللغة الصينية.» 
ولا شك أن املة القصيرة لما مكانتها المشروعة فى لغة العرق الأبيض؛ فاللغة العربية 
تتنظر إلى الكاب بكامله ياعنيازه جملة مقيدة واحدقنة وينظر الرجل الأبيض إلى الجملة 
باعتيارها سزمة من الأفكار الثرابطة حول قكوة كية. أما الرغيل الأصفر فهو أكر 
جوانية» فاجملة عنده 'تنويه' أو 'دقة صنج '. ومن الواضم أن الشعوب البيضاء التى تتحدث 
بلسان منغولى مثل الأتراك وا مجر والفنلنديين قد استخدموها بشكل مختلف عن أجدادهم 
لمشو لاد 


يذل 


عندهم مقصورة على الأمور المللوسة مثل لياقة الجسد وحاسة 
الإيقاع. ويتباين الرجل الاسود عن نظيريه الابيض والاصفر فى 
كلرقدة لشاف 

وتتبدى أصالةكل من الأعراق المتنوعة فى عيونهم على المخصوص'ا' 
فعبوك الربخل الأيض عنيقة عضح رك" ويفاذة شقافة ا لى كانت 
نفسه 'تنبئق' من نظراتهء وتليع فيها حال انفعالها. وعيون الرجل 
الأصفر مختلفة تماماءة فهى جسديًا على مستوى الجاديه وعادة ما 
تبدو لامبالية ولا تشف عن شىءعا ونظرتها جافة وخفيفة كلسة 
قرشاأة غل حريرء أما الزحل الأسوه فعيوته ثقيلة بارؤة بعض الشوه 
ودافئة رطبةء' وتعكس نظراتها امال الاستوانىءا وتندج فيها الحسية 
وأحيانًا الوحشية بالبراءة»ا فهى النظرة العميقة الخفية إلى الأرض. 
وتعبر عيون الرجل الأسود عن ماهية وجهه فى سماء التأمل» فى 
حين كانت عيون الرجل الأبيض 'عقلية' ويبدو الوجه م لو كان 
يُعبر عن النار الحية فى عينيه. ونرى فى الررجل الأصفر عيوًا نفاذة 
مثل تومحات السكية اللاشخصية فها كان سكومًا أو 'وجوديًا' فى 
وجهه. وأحد أوجه امال فى الفط المنغولى هو العلاقة التكاملية بين 
السكمة الوجودية للوجه أو هى شىء من الأنثوية على سبيل التعبير 
وسكينة العينين التى لا نفاذ فيباءه كا لو كانت نارًا باردة تضىء قناعًا. 
1 وتحن نشير إلى العرق الأسود بما هو الذى اعتزل عن النخطاط قبائل بعينهانا وعموما 


لا يصح أن يغرب عنا أن حال إفريقيا السوداء اليوم لا يكاد ينم عن الحضارات المزدهرة 
التى أدهشت الرحالة العرب فى نهايات العصر الوسيطه والذين دُمرت كاباتهم فها بعد. 


ل 


ولا بد لى نفهم معنى الأعراق من أن نعل أولا أنها مشتقة من جوانب 
إنسانية أصولية وليست من قبيل مصادفات الطبيعة. ولو كانت 
العنصرية بمفهو مها السياسى أعمًا يستحق الإنكار فكذلك الحال مع 
مناهضتها التى تخطئ فى الاتجاه العكسى عندما تعزو الاختلافات 
العنصرية إلى مجرد أسباب عرضيةه' وتسعى إلى اختزال الاختلافات 
بالحديث عن مجموعات من الدماء المختلطة بين الأعراقء أو أن تخلط 
بين أمور على مستويات مختلفة. زد على ذلك أن عزلة الأعراق قد 
نسهم فى تشكلهاءه ولا يعنى ذلك أن العرق يكن تقويمه من حيث 
عزلته لخحسبء» ولا أن العزلة كانت أمءًا اعتباطيًا وكانت بالتالى 
أدءا بكم الآ حدت: وتكور أن واقع عدم وجود أ مطلق فى 
طبيعة العرق»' وأن الأعراق لا تنفصل عن بعضها بعضًا بموانع 
ةن لايس أن الأعراق الكالفية لأ وجرد ا كا ترجف ايضا 
مجموعات إثنية مختلطة. وهذه الآراء لا معنى لما بموجب أن كل 
الناس لمم أصل واحد وأن الإضانية ككل كانت غاليًا ما قسمى 
'بالجنس الإضسانى عمهظ ممستقة عط وتشكل عرق واحدًا. وقد 
كدق التدلفط الأعراق ةا وق كر ةا صمب اطان ققد 
يعمل الاختلاط على 'تبوية' كثافة جماعة إثنية وصلت إلى 'تضاغط' 
شديد. مثا يمكن أن يعمل على تحال جماعات موهوبة بفضائل 
تجانس محددة. والأعى الذى لم يفهمه أولئك المغرمون بالنقاء العرق 
أن هناك اختلاقًا كينءًا أعظم بين الميراث النفسى للطبقات الطبيعية 


0 


حتى من العرق ذاته مما بين أعضاء الطبقة نفسها من أعراق مختلفة. 
والميول الأصولية والشخصية أهم من الصيّخ العرقية على الأقل فها 
لا ا 
الدونية تتعلق إما بشحوب المواهب العقلية لا الروحية بالنسبة إلى 
الأوروبى العادى' وإما تعلقت بحيوية عرقية أعظم. ولا بد أن 
نلفت النظر هنا إلى الخطا الذى فشا عن بر وز الفكّن دموعتطغمموه:م 
وهبوط الجببة نسيئًا وغلظ الشفاه على أنها من ٠‏ صفات غمط منحط. 
ولو كان الرجل الأبيض ينظر إلى العرق الأصفر باعتباره أقل 
من عرقه لأنه يبدو لهم أشبة بالعرق الأنيود فى تعبيرات وجهها 
فان الرسجل الأصشر بالمنظق وال سوفن برق ى العرقتن الأسره 
والأبيض صورتين نقيضتين يُحافظ عرقه على التوازن بينهاء؛ وهكذا 
دواليك. أما عن الجببة وارتفاعها أو سعة الفراغ المخى فلا ينم 
1 التفرقة دمتمعءموء: بين العرقين الأبيضن والأسود ان يمكن أن تكرق خطاأ ولا صوابا 
إلا لو كانت صادرة عن عرق واحدا أى إن الأسى لو فُهِمَ من منظور صالح العرقين بلا 
تحيزات ولا قاردات لصان عمو "الترفة ازدياذا لاحوال بلط الأعراق سواء أكان يض 
أم أسود حتى يختى العرق. وتختلف المشكلة فى شمال إفريقيا حيث كان تعايش الجسين 
الأبيض والأسود من طبيعة الأمور طوال ألفيات من السنين. وهناك اندمج الجنس 
الأبيض ف المناخ وفى الصفات الإفريقية اه الأخلاط العرقية قد أن#جت 
جماعات إنسانية متناسقة تماماءا فنى هذه الخالة ينتمى العنصر الأبيض إلى البحر المتوسط 
وليس إلى الجرمانيين كما هو الخال فى أمريكا الثمالية. ويميز الأفارقة بوضوح بين البيض 

من أعراق البعر الأبيشر .رين أعراق الثان اللررقييها ريون الفسهم أخثر يعدا عن 
الأول منهم إلى الثانى. ومن المحتم ل كذلك أن خليط أنماط إنسانية متباعدة مثل النورديين 
ا 
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إن نم عن شىء من صفات التعقل الهم ولك فى الغالب يُفسر 
بقدرة خلاقة أو اشتراغية سب وقد تؤدى إلى امراف إبليسئ 
بُصبح تضخ) سرطائيًا العقلء وميلاً خاضًا إلى 'التفكير' وليس إلى 
'المعرفة؟ ولا هلة أن الجية لأ ينه أن كر ن ضيقة للغايةيه إلا أن 
ناك ددا سارها لكك انان روحانة واو على عن ذلك ذل 
علاقة لها بالذكاء الهم الخالص. 

وينم بروز الفكيّن عن قوة حيوية واكمّال وجودىءا ووعى برتكر 
على 'الوجود' إلا أن اعتدالما مناظر الوعى المنفصل شييًا عن 
ذلك القطب الذى يُعد 'بلا جذور' من حيث 'وجوده'' ولذلك 
كان أميل إلى *الإبداع"”'» والوجه المعتدل الفكين عادة ما يُوحى 
'بالانفتاح' و 'التشخص' عن الوجه بارز الفكنءا الذى بُظهر محتواه 
أكْر مما ينم عن وجوده بالكامل»ا وهذا بمثابة القول بأنه أميل إلى 
عن غور العينين والفما وتعنى كلها سمات نفسية تميل إلى الاهتام 
ما كان *خارج النفس'ا وتعنى هذه السمة فى الأنف النى تؤدى 


0 يجب مراعاة أن وجه البوثمان واللميلانيزيين معتدل الفكنءا فى حين أن وجه 
المالاويين والحنود الصينيين غالبا ما يكون بارز الفكئن. ويبرهن ذلك على عبث الرأى 
السائد بأن بروز الفكين علامة على البربرية. ولو م أن الشعوب المذكورة تميز يبروز 
الفكين فذلك لا يؤدى إلى النتائٌح النفسية ذاتها عند الشعوب البيضاءء ذلك أنها تتعادل 
عوجب غوامل غرقية أخرى دون أن تققد و لالبانه فكل شكل لا عق نا ولكن المعى ل 
بتحقق دوما بالطريقة نفسها. ولا يمكن تفسير خطوط قليلة وتواليفها المتعددة التى قد تنتاب 
الأنماط الإنسانية» ثم إن ذلك ليس غايتنا. 


ذل 


إلى ظاهرة الأنف المعقوف التى توجد فىكل الأعراقء؛ وعادة ما 
توحى بالخصائص نفسها التى تنم عن صلة كونية بالطيور والطيران 
فى السماء والرياح»' ولكمها تنم كذلك عن عدم الاستقرار والضعف. 
وتنطوى روح الرجل الأبيض على شىء أقرب إلى 'النار' ا محرقة فى 
عملها "خارج' النفس ثم 'انطواها' إلى داخلها على التوالى.؟' وهى 
منفتحة كالنارء فى حين كانت روح الرجل الأصفر 'منغلقة على 
ذاتها' مثل المياهه وأما الرجل الأسود فيبدو ؟! لو كان تجسيدًا 
لجسامة الأرض وأحيانًا لب ركانيتهاءه وهو ما تتأتى منه السكية المتثاقلة 
أو التثاقل السكونىءا وهذا ما يتسم به جماله فيشاكل وجهه جلال 
الجبل. ويمكن لمذه الخشونة والصرحية الوديعة التى تعبر عن وجوده 
أن تكون دعامة لنزوع روحىء وليست على وجه اليقين دليلا على 
الدونية. إن ذلك الجانب الحزين من فن الزنوج والاعتقاد بأنذكل 
ما فى الطبيعة له نفس #دتندهء' ويتصل الرعد واللهاث والتقطع فى 
الموسيق الإفريقية بعنصر 'الأرض' سواء أكان فى كهفية أعماقها 
أم فى تجليات خصبها. 

وينم العرق الأبيض عن *خال اتزان' أشد ما فى العرقين الأصفر 
والأبتوفية نشكا لظاهرية نتكد. ورها كآن أشد اختلات فى 
الشعوب الصفراء ما كان بين العرقين المنغولى والملاوئ؛ إلا أن 
ذلك الاختلاف أقل مما بين الأوروبيين والشرقيين البيض' فالسفر 
من فرنسا إلى المغرب يكاد يكون سفرًا إلى كوكب أخى. وواقع 
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أن الأوروبيين عمومًا قلياو التأمل ويتدمون فى الحين ذاته إلى عرق 
المندوس وهم أككْر الشعوب تأملا بين 'تنوع' سمات هذا العرق إلى 
حد كثير. والتبتى الذى برحل إلى اليابان القديمة لا شعر بالضياع 
فيها مثلنا يشعر الندوسى أو العربى فى إنجلترا حتى فى عصورها 
الوسطىء ولكن من منظور آخر هناك اختلاف عميق بين ا مندوس 
والعرب. ويعكس التنوع الأصولى لأديان الشعوب البيضاء تنوعهم 
العقلىءا وهى سمة لامتوازنة وإبداعية معا فى بنية الإسانية الاوروبية 
تؤدى إلى الخال والسطحيةه ولم تتوان عقلية أعراق البحر المتوسط 
والوثنيين والمسيحيين عن الصدام عبر التاريذنا فل نموا من تحقيق 
إنسانية متجانسة بما يحقق الاستقرار. 

ومن المهم أن نلاحظ هنا أن الأديان عند الجنس الأصفر "ا أى 
تراث فوهسى وكاب التحولات والمصائر أى تشينج ثم الطاوية 
والكونفوشية تتصل جميعًا بهذا الامء ثم الشنتوية التى لم #تمتخض 
عن حضارة مختلفة لا تقبل الاختزال ي! حدث فى الأديان العظمى 
العرق الأبيض! وهى المسيحية والإسلام والهندوسية» ناهيك 
عن الغرب اليونانى الرومانى ومصر القديمة وحضارات أخرى 
سحيقة القدم. وقد انبثقت الطاوية والكونفوشية وهما من فرعين 
متكاملين من أصل تراث ”قبل تاريخى' واحدءا ونشا ركان فى اللغة 
5 هذا على سبيل التعبير -فسب' فن نافلة القول أن الأديان من وى السباء وليست من 


ابتكار عرق إضانى» لكن الوحى دائما ما يتسق مع العبقرية العرقية رغم أن ذلك لا يعنى 
قصره على ذلك العرق. 
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المقدسة ذاتبا وأشكال اللغة المقطعية ذاعاء أما الشتهوية فلا تؤثر 
على الإمكانات الروحية كافةنا وليست "دينا' بالمعنى الكامل ولكمها 
كانت يحاجة إلى مكمل أسمى عملت البوذية على بنائه.؛ ولهذا نجد فى 
اليابان تعايّما ترائيًا لم يتوفر بين الشعوب البيضاء. ويمكن قول ما 
يُشبه ذلك عن البوذية والشامانية فى التبت وبلاد أخرى. وأيًا كان 
الأعى فإن ما نرمى إليه هو توضيح أن الفروق بين حضارات العرق 
الأصفر أقل حدة من الفروق بين الشرق والغرب فى عالم الرجل 
الأبيض ٠"‏ ولكن الاستقرار الأكل والتوازن الأتم لا بد أن يكون 
تعبير | عن اختلافات أقل حدة. 


رار الأهلوف الأصول الرحيد فق الوق الاقم هو ذا علهر يرق الوخية الغالة بق 
التبت ومنغوليا والصين ومنشوريا وآنام وكوريا واليابان عن البوذية الجنوبية فى بورما 
وسيام وكبوديا ولاوس فقد استوعبت عبقرية العرق الأصفر البوذية الثهالية.؛ فى حين 
استوعبت البوذية الجنوبية عبقرية الاعراق الجنوبية. وقد الت ماهايانا البوذية فى ال حمند 
إلى العرق الأصفرا فى حين آلت ثرافيدية الحند الصينية إلى المددوسية. 


الْليِونُ الشّعَائيٌّ عِنْدَ امود الجر 


لا شك أن القارئ المندى سوف يندهش عندما يجد بابيًا يُعالح 
تراث هنود أميريكا الثمالية ضمن سياق موضوعات مألوفة له. ويلزم 
تفسير مختصر لظهور دراسة روحية نادرًا ما نالت تقديرًا لاسباب 
ليست غريبة عن موضوع هذا الكاب. 

وعناك دركاما مك أن تخلضدمن اختلاق الأشكال والأعراق 
والخلفية التاريخية للحقيقة الميتافيزيقية العظمى» التى يشهد عليها 
تراث المرء ذاته.؛ فكل شهادة متزامنة سوف تفيد فى إذكاء الإيمان. 
ولن تفقد كفاءتها فى الطرح مثل الحالة موضع الحديث' وهى حالة 
شعب بطولى لخور؛؛ قد استطاع بإصرار يصعب تصديقه أن يحافظ 
على جوهريات مذهب ميتافيزيق حميقا وعلى الشعائر المقدسة 
التى تعمل كر ابطة بين الناس فى وجه أحوال عدوانية إن تحتملها 
شعوب ذات عقل أقل صلابةا وستدفعهم إلى التسليم واليأس. 
والق أن الهنود ار لم يُعانوا من الإحساس بالدونية حيال المدنية 
اليضاء التى اجتاحتهمن' وهم يختلفون فى هذا الأ مع كير من 
الذيق كانت أوطائيم أسعد حالاء وسين أت غلبم الأمؤى القى 
تتعلق بكامة سفاراج زمهبهنا فقد طوى الندى الأحمر معناها فى 
أعماق قلبه.؛ ولذلك كان يمتلك شيئًا يُقدمه لكل من لازال يقدر 
الحرية الروحية التى لا تعدو باقى الحريات بالنسبة لحا قشورًا فارغة. 


فل 


وعناك أبمًا أسباب أكر خصروصية تع حكة المنذى الأخر 
ذات نفع للهندوسى.؛ وهى تتعلق بالسمات الأولانية لتراثه.؛ والتى 
تذكرنا من حيث تعبيراتها وطريقتها فى استقراء علامات الوجود 
بزمن الوحى الفيدى. وكذلك تنم كو زمولوجيا المنود ار عن كير 
من المشاببات المدهشة مع المذاهب الحندوسيةن وتوحى بتواز عميق 
المغزى بموجب انعدام الصلات المعروفة بين التراثين ما لم نرجع إلى 
الأصول الثهالية للحكمة الترائية.؛ وهو أعى سبق التاريخ المسجل بآماد 
حيقة ". ولكن الأعى المؤكد هو أن هنود أعريكا الثمالية. يا أسماهم 
الغزاة الأوربيون الأوائل الذين توهموا تحت سيطرة أطاعهم أنهم 
قد وصلوا إلى آسيا وكثوزها عندما أبحروا نحو الغرب؛ ستحقون 
هذ اللقب بموجب القرابة الروحية بين كل أشكال التراث الحفيق 
وبين نبلاء الآرية. 

ويمتاك هنود أمريكا الثمالية" فى ترائهم 'وسيلة للبركة"' لما أهمية 
كترىء وهى الغليون المقدس كالوميت» الذى لا يقتصر على طرج 
ملخصٍ معقدٍ إلذهب' ولك أيضًا أداة شعائرية تق حو لها حياة 
روحية واجتاعيةء؛ ومحاواة وصف الرهزية التى تنطوى عليها هذه 
الشعيرة بمثابة طرح جْمَاعِ الحكمة المندية. وليس من المناسب أن 
تحاول :ذلك الآن شكل كامل» فهو أس بضغب مو حب أن الثرارت 
يشير الكاتب إلى ديانة أبوللو القطبى السحيقة القدم.الترجمة الإنجليزية. 


6 لتحرى الدقة ”هنود السهوب والغابات؟ الى ققد من جبال روك أو حق هن أيعد منها 
غربًا إلى امحيط الأطلنطى شرفً. 


يفن 


المندى يختلف من حيث طرائق التعبير عنهءا مثا بُرى فى أسطورة 
أصل الغليون ورهزية الألوان» التى كانت محتومة بموجب تبعثر 
القبائل عل مدار قروة"- وسوق ساول إكق الخوافن الأصواية 
هذه الحكمة التى سوف تبق هى ذاتها رغم تنوعات الطرق التى 
تعبر عنهاءا وسوف نتناول الرموز المذهبية الى شاعت بين هنود 
السيوكس» وهم أمة يمكن اعتبارها 'مكية' بين الشعوب الهنديةا 
وينتمى إليها هيهاكا ساباء المعروف بالأيل الأسود أو غ811 عاءداق.؛ 
وهو كاي 'القلبون الدب 1 وقد كانت لتعاليم هذا الحكم قيمة 
كثيرة من منظور المذهب والروحانية الحية فى زماننا. 

ورغم أن هنود أعريكا الثمالية كانوا من أكثْر الأعراق التى تناولما 
الإثتوجرافيون بالدراسة فلا يمكن القول بأنه قد عُرف عنهم كل 
شىءء' ذلك أن الإثنوجرافيا لا تملك أن تتناو لكل أشكال المعرفة كا 
هو شأ نكل العلوم المعتادةنا ولذلك لا يمكن النظر إليها كفتاح عام. 
والحق أن هناك نطاقًاً لن يمكن للعلوم 'الظاهرية' 'الدنيوية' أن تدلف 
إليهن وهو أناس كل المشضارات ألا وهو الروحانية. وهى عم 
الحقيقة الربانية ووسائل تحققها فى النفس بدرجة أو أخرى,؛ ومن 


٠‏ يصدق الأ ذاته على الحندوسية؛ وربا أيضا على كل الأديان التى لما أصول 
ميئولوجية»ا حيث يختلف معنى الرموز بين منطقة وأخرىءا وقد يعنى الاصطلاح ذاته 
حقيقة أصولية فى مكان وجاتيًا ثانويا من المذهب فى مكان آخي. 


٠١‏ هو تفسير الأيّل الأسوة للشعائز السبع عند بير كين أ جلا لاه 1ع كتمنآ بممصمهلع 
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داكوتا. 


رفن 


الواح أنه لن بتمكن أحد من فهم أى شكل من أشكال الروحانية 
ما لم يعرف الروحانية ذاتها'". وحتى نفهم حكة شعب ما علينا أن 
متاك مفاتيحهاك وهذه المفاتيح لا وجود لما فى أى فرع من فروع 
العلم الدنيوىه ولكنها تكتن فى كلية العقل الملهُم فى أنق أشكاله 
لخسب ولو أننا منعنا ما كان جوهر الحكة الحقة فذلك بمثابة منع 
أنفسنا من فهم أية حكمة على الإطلاقءا أى إن صور الحكمة المعروفة 
هى المفاتيح اللازمة لأى حكنة غير معروفة. 

وظعر بعضن اكاب باطاجة إى النباؤن غنا إذا كان 204 الند 
سبحانه موجودة فى دين الهنود اجرءا ذلك أنهم يرون فيه نوعًا من 
'الوثنية صسعتعطعهدم' أو 'الحلول دسوغمعصة حص لكن ذلك ببساطة 
هو سوء فهم نتج عن أن معظم المصطلحات الحندية التى وصفت 
الربوبية تشير إلى كافة جوانبها المكة كم هو الحال مثلا فى معنى 
كلمة "الله من حيث واقعية فهمها إلى تشخصهاءه حيث إن مصطلح 
'الروح الأعظم واكان تانكا' هو الله سبحانه»؛ وليس من حيث 
كونه خالقًا خسبء بل من حيث كونه جوهرًا فردًا لا يتعين. 
ويثور الجدل أحيانًا حول ترجمة 'الروح الأعظم' عند السبيوكس 
كا يثور حول كير من مصطلحات اللغات الهندية»' لكن رغم أن 
مصطلح ”واكان تانكا' والمعنى الذى يُعبر عنه يمكن أن يترجم إلى 
77 ومن الثابت أن معرفة أشكال اماجم والتعابير والعادات الشعبية لن تؤهل أحدا 


لتعقل الهم الذى يتخال الأفكار والرموزءا وبينهم من يعتقد أنه بلغ الغاية حين يصف 
أمرا فشل فى فهمه بأنه 'غامض'. 


ين 


'السر الأعظم' وكذلك 'سر القوة العظمى' أو حتى 'الطبيب 
الأعظم'. ورغم أن مصطلح 'الروح الأعظم' يفتقد الكفاءة 
المطلقة. لكله كفء با يك للوفاء بمعناه أفضل من أى مصطلح 
آخرء والحق أن كلمة 'روح' لانهائية لا يحدها معنى ولهذا السبب 
ذاته ميزة معنى اللا محدودية.؛ وهو بالضبط ما يتطلبه مصطلح 
وأكان انتعدة لتك حو لاايقططه أ نعو :مقر مداق قر جفة وكات 
تاتكا والأسماء المناظرة له فى اللغات المندية مثل مانيتو وواكوندا فى 
التعبير عن الفكرة المطروحة. ثم إن ما يهم ليس مدى تناظر المعنى 
مع ما نعنيه بكامة 'روح'ا ولكن المهم هو ما إذا كانت الفكرة التى 
يُعبر عنها اهنود اجر يمكن أن تترجم إلى 'روح. 

وبرسم السيوكس تمايزات واضحة بين الجانب الجوهرى لواكان 
نانكا كد تركافيلة» وعو نا قوق كل المجليات والضفاف»ة 
وكأب آنتى وهو الله خالقًا وحافظًا ومدما؛ كا يرسمون تمايبًا 
آغر حال الأرض عفن دذة أراشي» وهى أمُ إينا وأوثقى عن 
جوه ركل الأشياء بالمعنى الحندوسى مولابراكريتقء وإينا هى عملها 
الخلاق الذى 'يستوحى' من أنى فتنتج كل الكائئات' وهى برا كريق 
فى علاقتها مع بوروشا فى التراث الهندوسى. 

ويتأمل الحندى الأحمر الجوهر اللملاتكى والفضائل الربانية فى 
الحيوانات وظواهر الطبيعة.؛ وسوف نقتبس من خطاب للجوزيف 
إيبييس براون ما يلى” إن من الصعب على من ينظر إلى التراث 


1/0 


المندى من منظور 'التعليم' أن يفهم اهتام امنود بالحيوانات وبكل 
ما فى الكونا ولكن كل ما كان مخلوقًا هو محط اهتام المنود بل 
اهام كل الأم التى تدين بتراث؛؛ ذلك أنهم يرون التناظر بين هذا 
العالم واعالم الحق'نا وعندهم أن أى شىء ليس ما يبدو عليه وله 
لا يعدو ظلا شاحمًا للحقيقة»ا ولذلك كا نكل ما خِقَ واكان مقدصّاء 
وفيه من القوة بقدر ما فيه من سعة الحقيقة الروحية التى يعكسهاا 
وهكذا نرى أن كذا من الأشياء تسل عل قوى سلبية وكا 
غيرها تنتمل على قوى إيجابية خيّرة»؛ ويعامل الهندى كل شىء 
من منظور 'القوة' الخاصة التى يمتلكهاء والتى يمكن أن تتتقل إلى 
الإنسانء ويعرفون أن كل ما فى الخليقة له نظير فى نفس الإنسان» 
ويتواضع المندى أمام الخليقة بأجمعهاءه وخاصة حين 'ينوح' فى 
عزلته بطقس شعائرى بذ 'الروح الاأعظما فقد سبق وجوده 
الذى ينتظم المخاوقات رمن لأولوية المبدإءا ورغم أن الإنسان هو 
آعن الخلرفات زيكا فيو أول الخلرفات كذلك.ة حيبت إنه الوتجيد 
بينها الذى يستطيع معرفة الروح الأعظم واكان تاتكا” '". 

عادة ما ينظر إلى دين المندى باعتباره عبادة الطبيعة والحيوان,؛ ويبدو الاصطلاح 
فضفاضا ولا تمييز فيه. فالبحث الثاقب سوف يعجز عن رؤية أن المندى فى شعائره يعبد 
العناصر التى أقامها رموزا على ال حقيقة»ا مثل الأرض والرياح الأربع والشمس والقمر 
والنجوم والصخر والماء ومختلف الحيوانات,؛ وكلها مخوص فى حياة أسرارية تفيض 


بالقوة... ٠‏ لدحتاوعظ عه توعوتج/8 علاظ عط" معطءعع81 .0 عمتاث فليس الشىء هو ما بظهر منه 
لغسب بل ما بمثلهكذلك» فالأشياء الطبيعية أو الاصطناعية تبدو للعقل البدانى على غير 


إن 


وسوف يُعين ذلك على تفسير كل ما كان 'مثالا' يتجلى فيه 'الجوهر' 
المقدس واكان. ولا شك أن الاعتقاد أن الشمس هى الإله خطأ 
أوثنى 'ا وهو غريب تمامًا عن فكر المددىء ولكن من العبث كذلك من 
الناحية الميتافيزيقية على الأقل الاعتقاد بأن الشمس ما هى إلا جسم 
عابي مشو عن أو عير اض لسف كن الا2يأى شكل كان وجكن 
التعبير عن الفكرة بأن واكان هو كل ما يتسق ويتكامل مع 'عبقريته' 
الصسيطة وجهوهره أو شقادهاوما: وهيدا واكان ثانا هيما كان 
'ذاته' مطلقّ.ه وليس إلا 'الروح الأعظم' أو 'السر الأعظم'» و 
وأكان هو ما مكنا من استيعاب الحقيقة الربانية مباشرة» فالإنسان 
واكان حين تشهد نفسه للربانى تلقائيًا بموجب أيات الطبيعة و جحائبها 
من عناضر القمس:والقبر واس إل اهزهاء ولذلك كآن ادن 
هو المنطيئة الأولى عند الحندى لأنه بمثابة تكو ص عن 'شخصيته 'ها 
وذلك تسر أيضًا *القردية" المندية الظاهرة أو القيقية: 


ما تبدو لنانه فهى 'رموز؟ لحقيقة أعلى بقدر ما هى تجليات واقعية فالنسر أو الأسد على 
سبيل المثال ليسا صورة ولا رمن! للشمس» فالصورة أهم من الطبيعة التى يمكن أن تعبر 
عنهاء؟ ولكن الحقيقة هى ”أننا' أكْر اهتاما بماهية الأشياء من معانيهاء؟ وأكْر اهعاما بوقائع 
معينة أَثْر من اهتامنا بأفكار كليةن والتى نراها عصية على الإدراك. وليست القرابة إلى 
حيوان هى ما يبدو الأنشروبولوجيين فى عبثهم الحروفىءا ولكنها قرابة إلى الشمسءا وهى 
السلف الأول لكل شىء كانءا وقرابة إلى رأس القبيلة؛.. وهى كا يقول لين بروهل 'غالبا 
ما لا يكون الغرض منها 'تمثيل مثالها' بالمعنى الكامل فها لا يبدو للأبصار من كائنات أو 
اعافويل شيل شاتكها فى الوجود وجعل حضورها فاعلا.؛ ويتبع ذلك أنها ليست 
بالضرورة نسخا من صور الكائنات أو الأشياء' غه وعمتاظ ترس ةسعصفصدمع1 1 سدسم 
6 .00 ع8 عدعتآ بمقصمآ بتطعتامطة كه وععتجة8 ده طعععمة5.. 


1 


أما فها يتعلق بمعرفة 'الروح الأعظم' التى يلجأ إليها الإنسان دو نكل 
الخلزقات الأرضيةة فقر ل الأبل الأسوه فى معريقها” انق أن 
ولا أرى أشياء هذا العالم»ا له حينا راق الوى مد العا بعر 
قلبى فأرى فعين القلب تشانتى إيستا ترى كل شىء كانه فالقلب 
هو المحراب والمر_ الذى تسكله الروح الأعظمء وهو العين إستا 
التى برى بها الروح الأعظم كل الأشياء التى نراه من خلالهاء ولو 
لم يكن القلب طاهرًا فلن يَسْهَدَ الروح الأعظم ولو قدر للرء أن 
بموت فى ذلك الجهل فلن تستطيع نفسه أن تعود إليه قبل أن تتطهر 
بالتتجوال فى عالم الشهادة أو هو سامسارا بالمصطلح الهندوسى. ولا 
بد إلرء لكى يعرف أين يسكن الروح الأعظم فلا بد أن يكون طاهرًا 
وخيرًا ويعيش بالطريقة التى عللها لنا الروح الأعظمء؛ ومن كان 
طاهرًا يحتوى الكون فى صميم قلبه تشانق أوجناكا” ". 

ويمكن اعتبار كل ما طرحناه تصويًا للعبقرية التركيّبية عند عرق 
المنود احمريا التى تعبر عن نفسها مباشرة فى لغة القوم. وكا ينطوى 
العمل على كل العناصر التِى تشكل اجملة المفيدة كذلك كان المفهوم 
الأصلى 'للروح الأعظم' ينطوى على العناصر امختلفة التى تصوغ 
الفكوء؛ وهو ما يعنى أن العالم لا يمكن اعتباره إلا فى تعلقه بالله 


16 غيل هنا الأيفاق. العميق اخدور بين المذاهي. الترائية حمق من عاحية الشبكل 
والتفاصيل» ويمكن أن نتذى أيضا 'عين القلب' عند أفلوطين وكذلك فى مذهب القديس 
أوغسطين» ولا يقل عن ذلك التوازى المدهش بين وصف براهمابورا فى تشهاندوجيا 
أوبانيشاد على سبيل المثال. 
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سبحانه»؟ وذلك يُفسر السبب الذى جعل دارسى الفلسفة والعقلانية 
والتعليم المفهومى يعتبرون الحنود امر وثنيين»؛ وبشكل يفتقد القييز 
ىكل الخالاتء ولا فصور.شىء ذلك المنظور متعدة التركب 
بفصاحة متون الريجفيدا هو»التى تشيّه الدنيا بشطر من الإنسان الكل 
بيروشا حية القربان الأولانى حيث جذو ركل الأشياء وليست 
هذه الدنيا بشىء إلا بيروشا.. وقد ارتقت ثلاثة أرباعه إلى العُلاءا 
وبق منه ربع واحد ينتشر فى هذه الدنياء؛ وبتخل لكل الغخلوقات احية 
7" 

ويعبدين الغليون المقدس تعبيةا عر 5 با عن :هذا التركب المتعددي 
و واكان تانكا هو جُمَاع المعرفة ومحتواهاءا وهو خسب 'الموجودا'. 


وقد تجلى الغليون الشعائرى أو 'أرسل من السماء' بشكل إعجازى م 
افون الرواية للقدية: 

وقبل أن نعكف على طرح ملخص لرعزية الكالوميت يحسن أن 
فيس عن اشير الآيل الأسوه فى :لكاي الأول الذئ ده 
معروقًا للعالم"” إننى أملأ هذا الغليون المقدس بلحاء الصفصاف 
الأحمر» ولكن قبل أن تدخنه لا بد أن ترى كنف صنع وماذا 
يعنى»' فهذه الشرائط الأربعة المربوطة على عنقه هى أربعة أرباع 
الكون» الأسود للغرب الذى تسكله كائنات الرعد لترسل لنا 


0 1972 رووعع2 عمدنانو5 ممعع صنطامه17 ,علدملا بسجعل8 رعلا عاعدا8. 


لنفنل 


الأمطارءا والأبيض للثهال الذى تأتى منه الريح المطهرة والأحمر 
الشرق حيث ينبثق النورء؛ وحيث تسكن مة الصباح لقنح الإضسان 
الحكمة والأصفر للجنوب ومن هناك يأتى الصيف وقوة الغاء. لكن 
هذه الأرواح الأربع ما هى إلا روح واحدة وريشة النسر هذه 
ترمن للواحد. وهو كالأب الذى يسمو بأفكار الإضان ى ترتفع 
كالنسورء أليست السماء ا والأرض أنّا؟ أليس تكل الخلوقات التى 
تسير على أقدام أو تطير على جناح أو تنبت من جذر أبناءهما؟ أما 
الفراء الذى يعلو المبسم فيجب أن يكون من جاد ثورء؛ وهو برمن 
للأرض التى منها أتينا وأرضع تكل الأطفال طوال حياتهمء' وكذلك 
اطيرانات. والطيوى :والأفار. و الأعفاي» والعليرت مقدس 
وين اول اطندق:شغرة: العليوة: ريد بغية الساء والارضن 
والاتجاهات الأربعة» إما بأن يُقدم لما الغليون من ناحية المبسم كي 
بفعل السيوكس؛ وإما بنفخ الدخان فى اتجاهها وأحيانًا يُقدمها 
'للنار المركزية التى تشتعل من أجله"". وقد يختلف ترتيب هذه 
5 هى نار المجلس أو نار الشفاء الأعظم كا تذر بعض أغانيهم؟ وهى ذاتها ما أسمته 
المدرسة الفيناغورية دتاء والتى تشتعل فى ع5 الأرض. ويشارك فى هذه النار 
المركدية بأن يخلط أنفاسه بدخان النار المشتعلة فى الطباق المقدس» وهى ذاتها النار التى 
تتساتى إلى قمة السماء أو تببط إلى نظيرها فى الأرض أو تلتحق بالرياح الأربع المأهولة 


بالحياة اجميلة فى الماع العلياء؛ وتهبب على مواطن الإسان . عط تعلصدعء لق ععناظ بواأممط 
6 .نطدتلصآ1 سدعتععحصة طعده1!] 2ه تجطهدهلنط2 له عمظ. 


إنما الشكل المذهبى الذى تعبر عنه الشعيرة. 

وسوف نبدأ طرحنا بالالتزام بترتيب شعائر بعينهاء؛ فرياح الغرب 
تمل السحاب والرعد وهما وحى ونعمة» وري الثمال تُطهّر 
وتضق القوة وتأى ريح الشرق بنور المعرفة,؛ وداعحًا ما برتبط 
السلام بالرياح الثلاث؛ أما ريح الجنوب فتحمل احياة والقاء» 
ويبدأ منها 'الطريق الأحمر الطيب'' وهو طريق الرفاهية والسعادة. 
وهكذا يرتكد الكون على التعينات الأصلية الأربعة,؛ وهى الماء 
واليه الور والنقيفة والاة النين له اكاتب. الوشع مده 
الظلامن الذى يُعارض بطبيعته النور» مثلا يُعارض البردُ الدفء. 
والجانب الوضعى للظلام فى واقع الأى هو نوعية ظلاله التى 
تحى من بطش العطش الذى تغذيه الشمس فتفيض بالرطويةن 
فلا بد للسماء أن تظم قبل أن يبطل المطرءا ويعبر الرب عن غضبه 
ق عوك ارهد قبل أذخارك الآرض باناعة وهو زع البرك 
الطبيعى فى الري التى تُطهّر وتُقرّىء وجانبها الوضعى هو الطهارة 
حتى تحل طهارة الثهال محل دفء الجنوب» كا يحل مطر الغرب 
محل نور الشرق. وتتضح العلاقة بين البرد والطهارة فى أن المعادن 
الباردة الى للاسحياة فيا بست عرضة اللفساد #الأشاء اكية لدان 
ونوو الشزق هو المعرفةة والدقء هو الحياة والحبء» وكذاك هو 
الخبر واجال والسعادة. 

ونجيب قبل أن نستطرد على دفع محتمل بأن منبجية السيوكس عن 


اا 


الرباح الأربعة ليست إلا وظيفة ربانية ثانوية؛ وقد انقسمت إلى 
أربعة أوجهءا ينطوى كل منها على أربعة أقسامي فقد جعل مذهب 
السيوكس لهذه المبادئ الأربعة أولوية على الوظائف الربانية 
الأخرى بشكل يتضح فيه أن شعيرة الكالوميت أو بالحرى المنظور 
الذى بُرافقها تمثل اتجاهاتها الأربعة التجليات الربانية الجوهرية. 

ثم لا يصح أن نسى أن هذه الرمزية تخذ صورًا مختلفة عند هنود 
أشن عن صورها حون اليو كتين فد الأراباعو عل سيل المثال 
يرهن إلى المبادئ الأربعة أربعة شيوخ» وقد انبثقوا عن الشمسا 
وينظرون إلى سكان العالم الأرضىءا ويعزى إليهم رموز النهار فى 
الجنوب الشرق,؛ والصيف فى الجنوب الغربى» والليل فى الشمال 
الغروية والغتاء فى الغال القرق. وأخدكاء يدن ينا 5 أن 
النظام الرباعى ينقسم بتحليله إلى نظام اثى عشرىء' حيث ينقسم كل 
عضر ته إلى ثاؤالة أوضهه دوق ساس باشو الرأس ين النياء 
والأرض؛ والذى يُضيف عنصرين إلى الرباعى إلا أن هذه ليست 
من المرتبة ذاتهاء ولن سهب فى الحديث عن كل تلك الاختلافات»؛ 
ولا حاجة لنا إلا لتوككد أنها مستقلة عن المبد| الرباعى الذى يبمنا 
فى هذا السياق. 

ولنعد إلى الاعتبار فى المبادئ الأربعة التى يمكن الحديث بموجبها 
عن 'المواقع الكونية' الأربعة بدءًا من الغرب ونحو الثمالا 
وهى الرطوبة والبرد والجفاف والدفء؛ والجانب السلى فى 
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الثهال يناظر الرطوبة بالظلام.؛ والجانب الإيحابى فى الشرق 
يُناظر الجفاف بالنور. ويقال إن طائر الرعد واكينيان تاتكا الذى 
يقطن الغرب ويمى الأرض ونباتاتها من الجفاف والموت' تنطاق 

1 1 8 
من عينيه البروق وتهدر من جناحيه الرعود ,؛ وتصبح المشابهة 
ووس جيل سكاء الى ماحقه حوره 00 الخروج 15: ١1‏ 
والصخرة التى ززل عليها الوحى أشد لفًا النظرءه ومن ناحية أخرى 
ارتباط الصخرة بطائر الرعد كا سترى فنا يل. أما عن الارتياظط 
ارقو بين الرعى و الغريية ققد يدر غر أو عقا فضاء ولك 
لا بد من تذكر أن الرعزية اللهندية للاتجاهات الأربعة الأصلية إيجابية 
بالضرورة وبهذا لا يكون الغرب نقيضًا للشرق؛ ولا هو ظلام 
وجهلء وله المكثل الوضعى للشرق» ألا وهو المطر واللطف 
الربانى. وقد ثثير العجب أيضًا أن التراث المندى بمنشئ علاقة 
رهزية بين رياح الغرب حاملة الرعد والمطر وبين الصخرة التى 
هى تشخيص ملاتكى شبه ربانى للجانب الكونى من واكان تانكانا 
يقول منهاج الإبروكوى و إن عابيو روح الرعد هو اريس البماءءا سبلاحه قوس 
قوى وسهامه من البرق,؛ ويقت لكل ما كان ضاراءا ورفيقه 'قوس قزح أو نحادا' نسر قطر 
الندى الأعظمء وهو فى خدمة هاينوءا ويقطن غرب السماء وجمل فى تجويف ظهره بحيرة 
الندى.؛ وحين تدع النار الخبيثة كل خضرة الأرض يطير أو ميحادا تتساقط من أجنحته 
قطرات الندى> تروهامطءرا8 صذ ,عدوتعسية دبعل عل ععنهوه[مط و8 ,تعصممعسدظ عمال1 
ع055ا20هآ عتتدوطتا ,علديعمء6. ويصير الارتباط بين البروق وطائر الرعد أجل من حيث 
ارتباط البرق بالوحى فى معظم الأديان يا يرتبط الغيث واللطفء ويتمى النسر والبرق 


إلى الرعروية الكلية ذاناب: حرف يحيظ الس باللادس يوجنا الرسو لم الت نطق عقر 
الرؤياء: وهو 'ابن الرعدا'. 


إرذيا 


لكن هذه الصلة أى مسموح بها فإن الجوانب التكاملية هى ذاتها فى 
الصخرة مثا كانت فى عاصفة الرعدء؛ وهى الجانب الخيف ثقيل 
الوطأة؛ وترمن الصخرة عند النود كذلك إلى الدمارءه ومن هنا 
حافت أسلضبه السكرية القن ريط يساعقة ارغدها وات 
اللطف الذى يتجلى فى ميلاد الربيع الذى يط عطش الأرض"". 

ولا زال هناك ما يُقال عن الارتباط بين الرياح والاتجاهات 
الأصلية.؛ فهذه الرياح الأربعة هى القوى النتجة لأقطار الكون 
الأربعة بالمعنى السنسكريق شاكى» ويرونها تلف الآفاق جميعًا 
وتقضل فق مسائل اتلباة الى شيا عل الأرض» وأها "تت ' 
أحياة الدتيا وتمغل "تنش الكونءة و التّش هو واسطة حياة "الطب ؟ 
أو 'الروح"'. ومن هنا جاء الارتباط بين الكلمتين فى كدير من اللغاتا 
ولكمها كزلك الواسطة الفعالة للحياة تقيها وتطهر دماءهان والتفسشن 


ييل نذير هنا أن غرب عام المندى الأحمر مسوّر 'بالصخور' الائلة.؛ وهى جبال 
روك" وتسكب مته عندة أعار تخصي السهول:ه.وهو مال بين أمفلة أخرى عل وبحود 
جغرافيا مقدسة (وحين يأتى الوحى من كائنات الرعد فى الغرب يحل برعب عواصف 
الرعدء؛ ولكن حينا تنفئئ العاصفة تصبح الأرض أبنع وأسعد. ٠وأنها‏ صدقت رؤية اق 
فى العالم تكن مثل المطرءا وتصبح الدنيا أسعد حالا بعد هول العاصفة» هكذا تكلم الأيل 
الأبيود كلهءمة لا عاعداقظها المرجع نفسه. وينبع الزهد من العلاقة الكونية ذاتها بين اخافة 
واللطف» ولا يختلف التراث الهندى عن غيره من أشكال الروحانية فى هذا الأ دإن 
صناعة الدواء تستلزم الصيام والشكر والصلاة وإتكار الذات» حتى إنها تبلغ حد تعذيب 
النفس... وما إجراءات العمل سوى رياضة روحيةه والغاية منها هى كت أهواء الجسدا 
وإذكاء روح النفسء ويطهر الزهد الجسدى والتركيز العقلى على الأفكار الكرى الجسد 
والنفسء وحينئذ يقترب عقل الفرد من الاتساق مع عقل الشافى الأعظم فى الأعالى» ه 


2 رووءء2 معأموماء[1 4ه تإعتومع حنمنآ] مامعصخا رمعندنات غطعده8 عطس ممضوالا. 
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إذن هو 'النفس' و*الحياة' وقد فُطِرَ على صورة الكلية الربانية التى 


أبعت الأشاق ذانه. 


فقن 55 سانا أن التاهات الأعيلية ترط زعروثًا باريعة عن 
كرام الملائكة بُعَبّر عنهم بطرق مختلفة. وهم تشخيص لأربعة جوانب 
متكاملة تتوحد فى الروح الكلى.؛ وهى واكان تانكا بمعنى أنها مقاهية 
مع الروح الأعظم فى واحدية الجوهر مثليا تماهى النور مع 
الشمسء ويذكر علٍ الكون عند السيوكس أنكلا من كرام الملائكة 
ينطوى بدوره على أربع هُويات فى تراتب مقامات رأسية» ويطلق 
عليها أسماء بِيّنة الاختلاف؛؛ مثل الشمس والقمر والثور والنفس'' 
وكل منها نبتة من روح الكون أو انعكاس لمانا وهذه التعديلات ما 
هى إلا ملائكة ثانويون تجل صيغهم عن الحصرا ويتخللون الكون 
حتى مشارف الخليقة. ويمكن أيضًا أن ثُرى القوى الربانية الأربع 
فها وراء التجليات والظهورءه وسوف تمثل استقطابه الرباعى 
وواحديته وتعاليه على الدوام فى طقس الغليون» أى إن يرام 
الملائكة انعكاس للفضائل الربانية الجوهرية فى الخلق,؛ حتى إن 
أسماء الملائكة يمكن أن تنطبق على الفضائل اللامخلوقة,؛ والعكس 
ع ءِ 

وعمومّاءا فسوف يحو الهمندى» بموجب عقله التركى أو منظوره 
'الرأسى' ويجوز وصفه أيضًا 'بالأولانى'» إلى أن يستوعب رؤية 
متزامنة للجوانب التراتبية فى ظاهرة واتحدةن؟ وسوف ميل إلى النظر 
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إليها فى الوحدة التى تمعها فى الوجود. فالأرض مثلا لن تكون 
عدم شرو ماده ملونيقيا ولا .ماده الكررق الأرلة حقسب: 
ولكن كلتيها فى الآن ذاته.: وواحدتها فى الأخرى» والمادة التى 
تدركها حواسه ستصير عنده مظهرا محتواها الربانىء؛ وكذلك 
الجوهر الربانى فى تجلياته المادية. ويتبدى هذا المنظور بجلاء فى 
رعزية طائر الرعد الذى بُرى على أنه جانب من وحى وأكان تاناكا 
إضافة إلى الصاعقة الرعدية التى برتبط بها رهزيًا. فالنسر يخترق 
القغناء بين الأرطن والساء الى حسدهان وير اخرية إن طائر 
الرعد يُشكل واسطة فى حضوره بين الأرض والسماء؛ وبين كل 
الطبقات الدنيا من 'الفضاء الكونى'. 

ولنعد إلى رهزية الرياح الأربع التى يستنتج منها السيوكس تشاكلا 
مع الفصول الزمنية الأربعةن' وبرعن إليها أربع ريشات للنسر تزين 
الرداء الشعائرى ارقصة الشمس. ونجد فى سياق آخي أن أول 
الفصتو ل" هو “الفيخرية ونانيا. التويرية وثالها الاي وززاينها 
الغليون الشعائرى الذى يمثل الوسائل الروحية العرضية للفصل 
الذى ث#امنهه أو الأوبايا فى المفهوم المندوسى. وعندهم كذلك 
أربعة عصور لا بد أن يمر بباكل ما خُلِقَن' أولها الجبوب الأصفر 
الذى يمثل منبع كل حياة»ا وهو العصر الأول فى دورة تاريخية 
وثانيها الغرب الاسوده وثالتها الشهال الابيض» ورابعها الشرق 
الأحمرء؛ وتجتاز الإنسانية فى الأرض حاكا ذبالة العصر الأخير 


1/1 


الذى سينتبى بكوارث عظمى» ويعزو هذا النظام 'العصر الذهى' 
إلى الجنوب و'العصر الحديدى المظل' إلى الشرق» فى حين تعزو هما 
مذاهب ترائية أخرى إلى الثهال والغرب على الترتيبء' وهو ما 
يبدو مثيرًا للدهشة للوهلة الأولىء ولو كان العصر الذهبى 'كريتا 
يوجا' الحندوسى يقع فى المنطقة القطبية حيث كان الفردوس 
الأرقونة: فالواقع أذعالك المنطفة قد أصبحف بغطاة الايد ىق 
زمننا". ولو اتبعنا معنى عينيًا لوجدنا الجنوب أقرب منه تناظرًا 
مع فردوس العصر الذهبى فى الأزمنة الأخيرة. وهكذا نرى أن 
الرمزية المطروحة تقوم على دفء الجنوب وخصبه وا تنطوى على 
فكرة الفردوس الأولانى لأبوللو القطبى وثائيًا فها يتعلق بالعصر 
الحديدى *كالى يوجا' الحندوسى» وما إذا كان يصح أن نعزوه إلى 
الغرب بحسب المنظور الجغرافى للعالم القديم. حيث تغرب الشمسءا 
وحيث يبزغ الانحراف الآخير الذى يلتق بظلاله على الإضسانية 
بكاملها إلا أن من الحقي قكذلك عند المندى الأحمر أن الانخراف 
يأتى من الشرق؛ حيث يضعون فيه ما وضعه الشرقيون فى 'الغرب 
المظل' الذى جاءت منه 'الأرواح ذات الوجه الكالح 4ءءتعلدم 
واتتامة' التى قضت على الهنود اجر واقعّاه لكن ذلك لا يمنعهم من 
توقع ظهور مخلص للعالم»؟ وهو مسيح ومهدى ينتظره العالم فى نهاية 
الو الخديدى» الى سروف يأق من الشرق كذالكب»ة وهكذا نظل 


هو أعى ينطبق على نصف الكرة الأرضية الثهالى. 


/ا/1 


الرمزية الشمسية متماسكة فى نظرية السيوكس عن العصور الأربعة. 
لها من منظور عٍ الكون عند هنود الشيين عمدعترهطت فالتراث 
الأولالى قدانقأ بداية.ق المنطقة القطبيةة وكان القردوسن الأرضى 
يقع فى الشهال النانى على جزيرة ببرزغت من الماء الأولانى.ا حيث 
كان الربيع سرمديًا وكان الإنسان والحيوان يتكلمون اللغة ذاتهاءا ثم 
جاءت المحن مثل الفيضانات التى استقر بعدها الجدود الاولانيون 
فى الجنوب بشكل بهانى,؛ والذى صار بدوره منطقة خصيبة. 

ولا ننسى أن نذكر أن الرهزية الرباعية للكالوميت يلحق بها رهزية 
ثلاثية تتعلق بالعوالم الثلاثة التى تناظرها السماء والاتجاهات الأصلية 
والأرض. وتقوم الرعزية الثلاثية كذلك عند هنود الكو «مرهت 
على شكل ثلاث حلقات حول العمود المر كدى لرقصة الشمس'ا 
وبرعن إلى تبحرة الحياة أو محور العالم متسمًا مع الرهزية القطبية '. 
وتفسر على أنها ثالوث فى ترتيب تصاعدى للجسد والنفس والروح"ا 
أو اليف واللطيف والطاهر: و , 

ونأ الآن إلى جانب آخر من شعيرة الكالوميت.ا حيث نرى 
التشاكل بين دخان الطباق المقدس كييك والبخور» والبخور فى 


وعب أن:هد 5 أن صورة اسن :ف الأدياق اللدانه عرريظة بضورة الجر فين 
َدلُ تمرة 'لشجرة الكون' تتركها فى بداية الدورة ثم تعود إليها فى تبايتهاءه فالشجرة على 
الحقيقة هى 'مقام الشمس عل0نه8 بقصها/ة تل ععطمة نآ بدممعنه عدعه “صد؟ عط 6ه صمقمن5 
9 #7وتمتاططعظ روع [اعصطه 1ل ه12 . 
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معظم الأديان رد فعل إنسانى للحضور الربانى'". ويرمن الدخان إلى 
يسن 


الحضور الروحى للإسان فى رحاب ما يفوق الطبيعة . وتصور 
تراتيل هنود الإيروكوى حضور الرب طوبى! 5 طوبى! 
اسمع صوتنا يا من خلق كل شىءعلا إننا نطيع وصاياك» ها خلقته 
يعود إليك»' ودخان النبات المقدس يرتفع إلى رحابك برهانًا على 


يفيل 


ويمثل الإسان فى شعيرة الكالوميت حال الفردانيةء؛ ويمثل المكان 
باتجاهاتة السفة الكلة الى يذب قبا القرداق بعد ونه حق 
يُستعاد فيها. والدخان الذى يختق فى الفضاء الذى يقاهى معه فى 
النهاية تمثيل وام للتحول من الصلابة والعتامة والشكلية إلى 
الشفافية واللاشكلية كا ل فى الآن ذاته لاحقيقية الأناء وكذلك 
العالم الذى يُشاكل الكون الإضسانى الأصغر روسكانا وهودة الننعان 


١‏ يرن الهنود إلى هذا الحضور بريشة النسريه حيث يمثل النسر الروح الأعظم. 
وليست هذه الصفة على سبيل الإطنابء؛ ذلك أن الحضور الربانى الطبيعى هو 
الوجود ذاته بكل تجلياته وأشكال المتنوعةا مثل رموز الطبيعة من شمس وقر وثور 
وغيرهاءا وكلها عند المندى الأ حمر مقدسة واكانء وسوف نقتبس هنا فقرة من عالمة 
الإثنولوجيا الشهيرة معطءئ»81ة .© ثلث على لسان زعيم هندى "حا يتوقق كل ما شرك 
فى زمن أو آخر وفى مكان أو آخرءا فالطائر يطير حتى يحط فى موضع يبنى فيه عشاءا أو 
موضع آخس يخلد فيه إلى الراحة من طيرانه.؛ والإنسان يتوقف بعد أن يسير ما شاءء؛ وكذلك 
لام مدي بر جود 0 ١‏ 
فينال العوة والركة”. 

٠9‏ وردت هذه الترتيلة عند ,نعو ,عمصعنلم1 مصمعدعتلة01 12 عل ععتمئدتط مصتلوهظ امسوم 
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إلى الفضاء الذى يرن إلى الرب» كي لو كان يف عن سر 'الهوية' 
فى التعبير الصوف الولى لامخلوقء والإنمان ليس يا منفصلا عن 
التضاعةوالق أله النضاء ذاقنه وعله أن كرون ماهر عن 
تقول المتون الهندوسية"". وينشر الإنسان ذاته فى الفضاء الربانى 
عندما ينهل من الدخان المقدس وعطر اللطف» ثم يزفر أنفاسه 
بها نحو اللا محدود على سبيل التعبير. والرب فى الوقت ذاته مائل 
فى النار التى تحرق الطباق. وبمثل الإنسان فى الطباق ذاته.؛ أو من 
منظور الكون الأكر بتجسد الفراغ فى نار الغليون» كا تتوحد 
الجهات الأربع فى 'النار المركدية'. 

وقول الآبل الأسوة" إن كل عا بقعلة الميدى واثر ىه ذلك أن 
قوى العالم تعمل دومًا بشكل دائرى» ويحاول كل شىء أن يُصبح 
مستديا. وفى الأيام الخوالى حين كا أمة قوية سعيدة»' كانت كل 
قوانااسعف من رياشها القويى المقدس» وكانت حهياة الناس ددهو 
طالما لم ينتقطع توارث الرياش؛' وكانت الشجرة المزهرة التى تتغذى 
مرووائة الخياف الأصلة ش الك الى نان فى عليا الشرق 
سلامًا ونورّاءا ويمنحها الجنوب دفتّاه ويببها الغرب مطرّانا ويهديها 
6 تشاكل رهزية 'محلة الصلاة' فى بوذية التبت عكسيا شعيرة الغليون» أما فها تعلق 
بالغليون فإن الحقيقة الربانية قائمة فى الاتجاه الذى تميل إليه روح الفرد.ه أما 'ملة الصلاة' 
فتمثل الحقيقة الربانية على شكل دعاء مانترا ثابتة فى المكان بحروف مقدسةنا وتبارك فى 
دورانها الكون كا يتجى فى الفضاء. وتقول الأوبانيشاد ١‏ إن براهما فى الثمال والجنوب 


والشرق والغرب» وفى السمت والنظير»» ويقول القرآن الكريم فأنما تولوا فثم وجه الله 
البقرة .1١0‏ 


القال برياحة الباردة صلاية واسهالا. وقد جاءينا هذه المعرفة 
مع الدين من العالم الخارجى المتعالى. وكل ما تفعله قوى السماء 
فى دوائرا فالساء دائرة وقد سمعنا أن الأرض ؟ ويةءه وكذلك 
النجوم جميعاء؛ وعندما تبلغ قوة الريح مداها تدور فى دوامة»' وتببى 
الطيور أعشاشها فى دوائر.ه ورياش الأمة هو عش الأعشاش 
جميكا.ه حيث أراد الروح الأعظم أن تفقس أطفالنا ""”. 

وإذا كان الروح الأعظم يعمل فى دوائر» فهو يعمل كذلك 
فى رباعيات ا يظهر فى اتجاهات الفضاء ودورات العصور»ا 
وكالدائرة التى تدور فتصبح صليبًا معقوقانا وهو رمن هام عند 
الهنود اجر واذا كان طريق الحندى فى الحياة بقع بين نقطة مس كر ية 
وفضاء لآ حدود له ويتشيء أشياء ساكة بدا التوحيد الذائرى؛ 
كا يقوم بالحركة فى الأعمال بمبد| الرباعية "ا أى بالاتساق مع 
الفضائل الأصلية الأربع.؛ وهى عنده الشجاعة والصبر والكرم 
والإخلاص. وتعنى هذه البنية العميقة فى حياة المندى أن الإنسان 
الأحمر لا ينتوى أن يثت ذاته على هذه اللأرض حيث إن كل شىء 
عرضة للتخثر والمود حسب قوانين الثبات والكافة.» ويفسر ذلك 
نفور الحندى من المنازل خاصة ما بنى منها باخخر. وكذلك غياب لغة 
مكثوبة قد يؤدى وجودها إلى تثبيت وخنق تيار الروح المقدس. 
0 لا حاجة للقول بأن ذلك السلوك ف العبادة يفترض ميراثا عقليا لا يمكن أن تحل محله 


ل مبادرة فردية. 


5 الدائرة رمن حركى أيضا فى علاقتها بالصليب. 


ليل 


والجوانب الحريية والسكونية فى الحضارة الأوروبية من ناحية 
أخرى مدنية وحضرية صرفة»ا وقد ثبتت فى المكان حيث تتشر 
كيًا. أما الحضارة المندية فترتكد على مفصل خارج المكانءا وهو 
مك مبدنىء وتوسعه كنى بالتالى.؛ بمعنى أن حركه ترهن إلى ما لا 
حدود ها وليست كية وتجارية تضع حدودًا التو سع فى المكان. ولا 
بد من فهم أن المسيحية شأنها شأن أديان العالم القديم تقيم السماوى 
على المستوى الأرضىه فتبنى معابد وصوامع بمواد راسخة صلدة. أما 
الدين الحندى فهو بد بين المكانى الأرضى وبين الحضرة السماوية»ا 
ولذلك كانت صومعة المندى فى كل مكان وتلك هى الغاية فى أن 
3 الأوضن بعذريتها وقداستها ؟ا كانت عندما صنعها الله تعالى.ا 
فلا يتل الدائم سبحانه إلا ما كان طاهرًا'". وليس الحندى 'وثنيا' 


1 يفسبر هذا المنظور "الثورات البدوية؟ العظمى الى بدأت فى سهوب منغوليا بكْرة لا 
مثيل لاه والتى هبت تحطم المدن ومواقع 'التصلب" على ظهر البسيطة» ولا نقص فى 
اي 1 وسار بردم وعلى كلا لا يمكن 
إنكار أن الحضارة المادية الكنية للعالم الحديث تمثل قة اجود الحضرىلا ولم يكن من شأن 
ذلك كله أن يوجد لولا النزعة الحضرية. والحق أنها تسحق البداوة صحقاء؟ وسوف تنتهى 
إلى سصحق ذاتها. ولنضف أن خاتم جبكيز خان مرسوم عليه صليب معقوف!' فهو عنصر 
من عاضر :قن لبوق انق أن موقلن! التو اشر ,دن بالظبيدة دق فابحية .ميق لد من 
ناحية أخرى فقد وصف تاكيتوس ميولا تمائلها تماما فى أمانيا القديمة إذ كانوا يعتقدون 
أنه من المهانة أن يُقضى بحبسهم بين حوائطه وأن تتخذ الأرباب شكل الآدميينء ولكنهم 
يقدسون الغابات ويدعون بأسماء أربابهم وهم السر الذى يستحق مهم التبجيل والخافة. 
ومن المعلوم أن الجرمانيين لم يكن لديهم مدن ولم يكونوا يحتملون أن يلامس بيت بيتا آخر 
. وقد كب أمونيوس مارشيلوس ف القرن الرابع أن الجرمانيين كانوا ينظرون إلى المدن 
الرومانية برعب! وبرون أنها حون ومقابرء؛ وقد مجروها بعد أن اجتاحوها. 


ل 


بأى شكل كان ولا يتصور الحظة واحدة أن الله تعالى فى العالم 
المنظورءا ولكله يعرف أن الدنيا بين يديه سبحانه بشكل غامض. 
وما قلناه توا يمكن أن نفهم لماذا كان فن الحتود الجر بدائا بسيطان 
فلغته متحلقة حول ىر ذءا وهى مباشرة وجريئة كالهندى ذاته» 
وهو نمط إنسانى نبيل من أقوى الأنماط أصالة. وفنه كق وتلقائى.' 
مختصر الرهزية دائم البكارةء؛ ويعمل على خلق 'إطار' للإنسان 
وذلك يُفسر روعة فن الرداء الهندى.؛ وسدول ررش اللنسر على 
الرأس بجلال ملىء تبف على ثيابه الأهداب وتزينها رموز 
العفين» وأحنينه المطروة الق مدو مصيمة لك محف هن 
التعور بالشاقل والمكلةةريان الساء ذا سناطة بدبعة. وهذا 
الفن المندى من أقوى وسائل التعبير عن العبقرية الحندية. 

وقد رأينا ككف كانت الطبيعة بما فيها من سماء ونجوم وآفاق 
ووحوش دعامة لازمة للتراث المندى» مثلبا كانت المعابد عند 
أديان أخرى”""» ولذلك كانت كل المحددات التى فرضت على 
الطبيعة»ا بمنشآت اصطناعية راضخة تشاكل المحددات التى فُرضت 
على الإنسان ذاته ليصير عبدًا لتلك المنشاتء تعتبر عندهم من قبيل 
الزندقة أو حتى 'الوثنية'»ا وتمل فى طياتها بذور موتها. وعندما نرى 
1 وقد قال جوزيف إيبس براون إن الله سبحانه يسبغ علينا لطفه بأن يحفظ الطبيعة ( 
إننا حفظة تراث الغليون رخ غم أن الرجل الأبيض مسقنا جميع الطرق فلا زال فى نفوسنا 


ما نشكر عليه الروح الأعظم فإن أعماله فى الطبيعة قد ظلت هى هى لم تتغير» تذكرنا على 
الدوا م بالحضور الربانى». 
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الآموو مو غذا المقلوى فموق تذرك كن كان خضي الاليان 
المندى كارثئيًا بالمعنى الكامل للكامةءا وقد مخض عن موقف ياس 
بعد صدام قاتل بين مبدأين»' وكان حق أمة الحنود اجر مأساويًا 
بقدر عمق طبيعة تلك الأمة النبيلة التى ناهضت “الامنصاص 
ده [تستومة ٠‏ فا هندى ينتصر أو يبموت'' واساض هذين البديلين 
هو الذى يُضئ على مصير أمة امنود الجر عظمة واستشهادا". ولم 
يكن الأعى أنهم كانوا الأضعف كسب ولا كونهم قد خضعواا 
ولكن لانهم كانوا يمثلون نبالة وروحانية لا تأتلفان مع تجارية 
ا و 


لتوسع الأأيضى كو القربيية أم كان المعاملة اي ليا اللتود يدو ارمق له يأف 
غاولات كت القادة لمتود امي لضبط الاجماعى فوا اد 8 إلى بل 
مسر جو ال وك لوو 00 
التخلى عن كل العادات المندية. وعندما تمسك المنود بالإقامة فى مخمات حكون فيبا 
أنفسهم أو يكفون عن التعاون مع السلطات» قطع عنهم القوين واستخدمت قوة الشرطة 
لقهرهم على التغير. امع اه ال 0 
الرقص الوطنى والاحتفالات والعادات الوثنية... وكان الأطفال يختفون عنوة لحشرهم 
فى مدارس الحكومة وقصت شعورهم وألقيت ملابسهم الحندية فى التهامةن وحم عليهم 
الحديث يلغتهم... والذين أصروا غل التعلق بطرقهم القدمة أو هربوا من المدارس أودعوا 
السجونء كا تحن أيضا من احتج من الآباء؛ وكان يي ق الأدوسة أعواما 
طويلة حق لا عرو بأسرهم همدع قطن ,كقطهصدء11 غتامط غ1 5جه د17 ,امععجعء1/12 هه © 
5 رووعع2 ومع كتوصل معدعنط0. 
٠‏ إن قابيل الذى قتل أخاه هابيل الراعى قد بى لنفسه مدينة يا لو كانت نبوءة لمحضارة 
الحديثة الى وصفت ذاتها كالية عملاقة قاتلة بلا ضمير ولا مثل هصةذط0 2[ .©. والدمك 
تك الخضارة اشائية ولا طيعية ولأ سيحية لان عفض نواطن آنا امراك وشدوة 


ل 


أن يخونوا أنفسهم. ويمكن تعريف هذه الملحمة العظمى كصراع بين 
مدنية مادية وأخرى فروسية وروحية؛ وكذلك بين المدنية الحضرية 
بالمعنى الإنسانى والتبخيسى لهذا المصطلح بكل ما يعنى من تصنع 
وغبوفةية وفلكة الطيعة ى بدلافا وشاها وردان الذى لذ يحديوه 
له من الروح الربانية. ويستمد الحنود اجر من فكرة الانتصار النهائى 
الطبيعة صبرهم الذى لا ينفد على أرزاء أمتهم وهى الطبيعة التى 
إشعرون بأنهم يجسدونهاء؟ وهى فى الآن ذاته ملاذهمها وحم سوف 
تنتهى الأمور بانتصارها على ذلك العالم الاصطناعى الجاحدنا 
فالطبيعة هى رداء الروح الأعظما وهى نقَسّه ويده. 


معنا عتعك1 وقد قبل إن قبم الحياة فى تراجع ولبذن ول يبق إلا انتظار مسرحية المدنية 
دون أى من حقائقها لمعطععنط1 .21 .ها ويمكن اقرف الانتقادات من هذا النوع 
بلا تبايةء فالمدنية الحديثة وقد انفكت عن اللمبد| بمكن أن تشيّه بجنة بلا رأس» لا تعدو 
حركاتها الأخيرة تشتجات لا معنى لابه ونحن لا نتحدث عن الاتخار بل غن الققل 
:15 قعلهه8 بعاتملا ج11 رتتومععم #تووععع1 واععطاءه8 تجح آ مط ,ترتصد امم تقسدوهع1 .15 دل صحممة 
7 ,وده:2 ونتمرنانة إننا نسميهم متو حشين لأن طرائقهم فى الحياة تختلف عن طرائقنا... 
فاحتياجاتهم الاصطناعية نادرةا وليس لديهم استعداد للتحسن بالحوار»؟ وتبدو لهم 
طرائقنا ا مجهدة فى الحياة عبودية ومّذلةء؛ ويبدو لمم تعليمنا الذى نحترمه سطحيا بلا نفع 
لعغصاعم يصناطن28 بمعفعسة طععه1]! زه عومد غطء وستصعععدهء معاتفصعه بمتاءلمممط متصمهدء8 
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مها ساق 


يعنى اصطلاح شاكتّى أصويًا طاقة المبد| الأسمى فى حد ذاتها أو 
فى همرتبة أنطولوجية مخصوصة إذ إن المبدأ أو لنقل النظام وراء 
الكونىء يتضمن درجات وصيعًا بموجب النسبية الكلية مايا التى 
تتردد أصداؤه فى طياتها. 

ويعنى الاصطلاح ذاته فى الحياة الروحية الطاقة السماوية التى تتيح 
للإنسان أن يتواصل مع السماء بالشعائر المناسبة»ا على أسس منظومة 
تراثية بعينها. وتعين شاكّى الربانية الإضسان وتجتذبه إليهاء؛ فتعينه 
بأي' وتجتذبه 'كعذراء'»؛ وتتنزل عليه معونتها من السماءنا وترفعه 
جاذييتها إلبهاء وير ق ذلك إلى القول بأن شاك تمنحه ميلادًا ثاتان 
بوصفه فقيرًا حكما فى باطنه من ناحيةن وتتيح له لطمًا وتحررًا من 
ناحية اخرى. 

وتمثل شاكثى فى المطلق جانب اللانهائية الذى يُناظر كلية القدرةا 
ومن ثم تتشكل مايا. واللانهائية هى 'الرضوان دنصدصه' الذى 
يتوحد فى آما مع الوجود :52 أو 'القوة :سه" ومع 'الوعى 
غنطن' أو 'المعرفة قصهدز. ويمكن القول أيضًا بأن قطب الرضوان 


1 وفى ع تبة الطبيعة,» يمثل 'الوجود عع ود8 عله م8" 'القوة لعو نا والكلة تعق 
الطاقة»ا والمادة تعنى القوة ا محتملة أو الكامنة فى الوضع. 


للجلا 


ينبثق من قطبى الوجود والوعى كأ ينبثق الاتحاد دمنصت أو العمل 
»مونومعه من قطبى الذات والموضوع ومنها خض التجل 
الكل حيث تسب مايا إمكاناتها وفعالياتها التى لا تحصى. 

ويمكن للرء أن يتوقع بعض الاعتراضات فى هذا المقام» إذ يمكن 
القول بأن مايا لآ سب كا حيث إن راهنا أو آنا لا يمكن أن 
يكون سببًا لاى شىء,؛ ولكن هذا التعالى المفارق لا بمنع مايا من 
أن تكون نتيجة للانائية أتماءا وإلا استحالت إلى مطلق ثان. كا 
مكن الاعتراض عل أن المبدأ الأسن لأ دور لانة وأن الأوجه 
الثلاثة المذكورة لا يمكن أن تشكلهه ورغم أن هذا صحيحه إلا أنه 
ليس سوى تلاعب بالمفردات والألفاظ لأن أوجه آتما الثلاثة تمثل 
المطلق؛ ويحتوى كل منها على الوجهين الآخرين بشكل محتمل لا 
مقايرز. وهنا نصل إلى الحدود التى تعجز فبها الكلبات عن التفصيل 
والوصف. 

وقد ذكرنا أن شاكمّى تساوى الطاقةنا وربما لم يكن من قبيل التزيد أن 
نقول إن الطاقة الطبيعية تشتمل على قطبين أو وظيفتين بالضرو رةه 
هما الانفجارية والجاذبية. وكل الصيغ الأحرى مفل :دوران حسم 
حول محوره؛ أو طواف جسم حول آخي ما هى إلا نتاج وأثر 
الوظيفتين الجوهريتين» زد على ذلك أن كلا منها تشتمل على ثلاث 
صيغ هى الاحتالية والافتراضية والعملية.ه وهذه الصيغ تتعلق 
بالانفجارية بصورة أكر من الجاذبية. ويمكن القول بالمثل إن مايا 
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'نتنفس' الوجود كله وليس العالم المحسوس لخسبه أو هى 'تنسجه' 
على الشاكلة نفسها ولكمها لا تعدو 'جبا' متنوعة لأتما. وكل شىء 
وسركة الكية الأقر والكرخ الأمغر إما أن كن اناما أو 
امجذائانة ومذرَك كل من هذين المبدأءن إماق التجل انعكاما أو 
العودة إلى الأصل انجذابًا. ويمثل الله عز وجل 'المر؟:' بموجب 
مطلقيته و'الغيب' بموجب لانهائيتهء؛ والعالم بدوره 'ى ىا ' بموجب 
'تثاقله .ا و'غيب' بموجب لا محدوديته. 

وقد أشرنا إلى أن هناك ظاهرتين فى حركة الأجرام السماوية» وهما 
دوران جسم على محوره وطواف جسم حول آخرء؛ والمحور رمن 
القلب والذات الباطنة أو آتما التى فى قلب العارف جيفاتما مصسعهزي» 
والطواف رعن الوجود أو المبدإ المتعالى أو رمن آنا وإيشفارا فى 
حد ذاتيها. وهكذا يناظر محور الكوكب فى الجرم الأصغر قلب 
العقل الخلهون وتناظر الشسين ق الحرم الأكر المبدأ الرياق» وليس 
بوسع هذا التشاكل إلا أن يُعبر عن السببية الأنطولوجية بموجب 
ارم الياظى: الباشورية وما عر الا اسداة لوس ذا بير عن اليد 
والحركة تعنى الطاقة»؛ وهى بالتالى شاكتّى. 

وى شاق كرنداليق+ أئ الية النائمة الملشة عل ذاعان باغتبار 
أنها القوة الكامنة امحتملة للتحررء وتستيقظ فى الجرم الأصغر بمعونة 
شعائر توحا التاعارية: ويعق ذلك عن منظون طبينة الأشياء؟ أو 
من منظور الروحانية الكلية,؛ أن الطاقة الكونية تحررنا نيا من 


يليل 


ثقل وجودناءا إلى جانب اللطف الذى تسبغه شاكتّى علينا بر حمتها 
الأمومية 'من الخارج'»ا وبدونها لن يكون هناك طريق. وعلى كلا 
فإن ماهاشاكمّى أو باراشاكتى بمعنى 'الطاقة المنتجة الأسمى 'ن تساوى 
الوجه الأنثوى من براهما أو آتما. وهكذا ينبئق عن كوندالينى ربويبة 
تجعلها نظيرة لمايا الرربانية المبدعة لا مايا الأرضية الوهمية. 


ويعلينا التراث الحندوسى أن المبدأ الأنثوى الذى يتربع فى النطاق 
الرياق " عل قه التجليات الكرية يمل غالو أصوكا يقابل العالورت 
الذكوى براهما وشيفا وفيشنو ويشتمل هذا الثالوث الأنشوى على 
ساراسواتى 8هع«حدمه؟ أى عبقرية الحكمة»؛ و لاكشيمى نصتنطءعلمآ 
أى الخير واجمالء و بارفاتى :همهم وهى من جانبها الصارم تتخذ 
إهاب دورجا دونت< أو كالى نلهك. وهى عبقرية العدالة والانتقام 
والتأديب الربانى'”. ولي نتفهم مغزى هذا السر لا بد أن تكون 
البنية الأنطولوجية نصب أعينناءه وحدودها كا يلى. 

إن كلية القدرة لا تقتصر على الرضوان والنعمة والخير السابغ 
لخسبء ولكمها تشتمل با على الفيض والإشعاع» وينتج عن 
الإشعاع تباعد وافتقار إلى المنبعن؛ وكاما ابتعد الفيض والتجليات 


1 هو رباق لأله "سماو" وليس ”أرضيا"» أو لتقل إثه.فيا وراء سنامسارا و' عالم المهاجرة 
صمل ممع تستعصم نا ولكه منطوٍ فى عالم الخلق. 000 

1 تشتمل بارفانى على وجهين متناقضينء' شأنها شان شيفا هونط5 الذى يمثل الزهد 
والجوانية فى الآن ذاته.؛ وهو تناقض يكمن مفتاحه فى الميثولوجيا الدرافيدية صمتةتحءط 
القديمة. 


يليل 


الكونية عن مصدرها الربانى خبا الإشعاع,؛ وهنا يتدخل سر الشريا 
إذ يحو إشعاع النشأة الكونية إلى الاتكسار فى نهاية هبوطه إلى عالم 
المادةها وهو ما يربو إلى أن يصير شيطائًا ويميل إلى تقمص قناع 
الرب واغتصاب دوره علا وتنزه. وحينئذ يأتى رد الفعل الربانى 
المنتقم شاكتى أو كالى 'الربة السوداء' "'. ويتعين علينا هنا أن نتذكر 
مذهب المونات التلاف؟ وهى المبول الكونية الى سيق من الدوهر 
القابل براكيق” ”م وأولاها ساتفا وهى الميل المستنير إلى التساعىيا 
وتائيعرا رالحاسن وه اميل الأكق النارى المتوسع.ه وثالثتها تاماس 
أن اليل إلى القسوص والطيزط: وعاطر قاش الروعة انان فق 
اغا ذويها أو كا لذ لأما شر بذاها فالفضبي المقدس بر 
فى ذاته؛ ولكن لأها رد الفعل الربانى على الشريا أو على شيطانية 
العالم.؛ وهى على شكلة قرينها شيفا الذى يمُثل عبقرية التحولات 
والدمار» أو هى بالحرى تشارك فى وظيفته بشكل كفء. ويمكن 
القول أيضًا بأن دورجا تُصرّف مع شيفا أحوال مور وتلاشى 
الأشياء فى الزمن» فى حين تُصرّف لاكشيمى أحوال حفظ ودوام 
الأشياء فى المكان. 

ولو عفنا ما سيق تقول إن البدا يكس ذاه وكا سيان 


44 دانت لما بعض الحضارات القديمة فى شكل مذاهب دموية حتى يرضوهاء أو لى 
يبدئوا من انتقامها امحتمل. 

0 هى شاك بيروشاءا أو العقل الربانى المبدعا وبيروشا وبراكرى هما قطبا إيشفاراا 
الوجود الخالق والكاشقف والحكنا أى وبحه الي الوسيوققن: 
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التباعد نحو إنشاء الكون حتى يتبدى على "غير ما هو عليه '. ومن 
هنا تأتى إمكانية الشر فى العالم مما بستلزم تدخل شاكّى المروعة ككنيجة 
محتومة؛ والأى كذلك لأن كلية الإمكان لا تستننى الكفر الظاهر 
بواجب الوجود جل جلاك. 

ولاكفيس. بذهكا هئ ربة الخال والسعادقة وماهالاكثيمن أى 
لاكشيمى الأسمى هى ينبوع كل بركةنا وتحض فيشنو على غفران 
خطايا الناس لضعفهم ا تشهد المقولة التالية إن فيشنو يقضى 
بالعدل كأبء ولاكشيمى تغفر بال رحمة كأم '". ويرى الأدفابتيون 
أن الإضسان لا يمكن أن يتعالى على إغراء مايا الكونية إلا بلطف 
ماهاشاكّى حتى ينعم ب رحمة الواحد الذى لا ثانى له "'. 
ومن الواح أن الشاكية لما مغزى عالمى»' فقد كانت عند المندوس 
ما كانت إيدس عند قدماء المصريينء؟ وقد سحل أبوايوس هذا 
الاغاك المصرق “ثانا أفت المقدسبة اتاد الى لض اشرب 
تبادرين دامْحًا لخلاص الفانين من ابتلائهم بطلاوة حب الأم 


1 قال شانكاراشاريا «أتوسل إليك يا لاكشيمى أن تنظرى إِإءَّ فى طوافك بعين لطفك» 
وسوق تكليق نظرتك يفيض فضلك يا أى الرحيية4. والنضق أن غبادة شا يقد 
بدأت على يد شاتكارا فى أديرتهء؛ وهو ما يجعلها أحق بالإيجابء؛ من حيث إن أدفايتا 
فيدانتا تبدأ با محوء؛ فى حين أن مذهب شاك يبدأ بالتضرع. 

1 لنتذير هنا شاكتى باعتبارها داكتى نسنادةه والداينيات تمثلن كل الأوجه المكة 
لشاش» بدءًا من الأوجه الفردوسية حى الأوجه المهدميةي وترقصن متجردات غل 
الدوام.؛ وقد تكنّ خبيئات دمويات أو ملائيات رحوات وداينى الأسمى تناظر بودهى 
عمق "الاسيارة' القن ل يد أن محمد معها المؤمن يقلية عحقن يقلت من غملة الو جوة: 


خلاص العابدين”". 


وقد كان هناك أسباب واضحة لوجود علاقة معينة بين ف فى شاكّى 
والتنتارية.؛ ولكن من المهم التأكد أن التنتارية ليست استغراقاً فى 
الغهوانية فقد كان: لها مطالب لا يمكن.بها إلا أن خصيح طريثًا 
روحيًا. فهى تسل بالشفافية الميتافيزيقية الظواهريا وما انبنى عليها 
من إحساس بالمثالات الربانية الأولى.؛ وتحقق على أساسها التكامل 
بين الطبيعى والمعيارىء أى مشروعية اللذات الحسية فى الطريق 
إلى المثالات والخير الأسمى. وتعمل جوهريًا بالجال الموضوعىا 
والمسرة الذائية.ة وجمال الشكل والصوت والمعى.؟ ومتعة العبير 
والمذاق والمليس» فالاسقتاع حتى برشفة ماء يكن أن يكون ذا 
لتشاكلات كونية وسماوية»ا وهو ما يصل إلى القول بأن الحرمان 
ليس الطريق الوحيد إلى القيم الروحية رغم أنف نشطاء القصر 
على الزهد. ونقول مرة أخرى إن اندماج المسرة فى الروحانية ليبس 
شهوانية ولا يكن أن يكو ن كذلك فاستبطان تجربة امال رهن بنبل 
النفس» وليس ذلك أمرًا هينًا. ثم إن ممارسة المسرات الحسية تتطلب 
ضبط النفس أى الوعى الذى لا يسمح بأى تزيد. وهكذا تتشاكل 
ا محددات الأخلاقية فى تجربة الجال مع طبيعة النفسءا فتجربة 
امال حق للنفس اجميلة فى حين تعمل المحددات الاخلاقية فى 
الشهية المعتادة إلى الطعام والشراب مثلا على عكس طبيعة النفس )ا 


إذ لا يمكن للرء الاسقتاع بشكل مشروع إلا إذا عرف معنى التضحية 
والتجرد. وليس هناك طريق روحى يخرج عن الحقيقة والفضيلة أ 
كانت المظاهر من وجهة نظر الأخلاقيات والمواضعات الشكلية. 
ولكن ما نؤكد عليه هنا هو أن المنظور التنتارى أو الشاكّى ليس 
اما على مواضعات تفرضها براجماتية اجتاعية بعيهاء' بل يقوم 
ساطة فل طيعة الأموى مثبيب: . وهى طبيعة تنبع مق ريفو 
الربانى ولا تجلى إلا لمن عرف كيف بنظر إلى الأمور بعين الإنسان 
الأولاق نكا لبعد الرباق با" . 

ولا بد من إيضاح بعض الأمور عن التنتارية أو الفاكة عدد هذه 
المرحلة فى سياقنا.' فالفكرة الأصولية التى لا مسئولية عليها فى أى 
انخراف نشأ بعدها هى أن الأعمال القائمة على الاستبطان السب 
هى الكاملة.؛ وليس الأعمال البرانية التى لا تستطيع الانفصال 
عن ظاهريتها التى مها حملت من خير فإنها لا تمل إلا مظاهره 
لخسب. ومن هنا جاء الاختيار بين 'الظهور والبطون' وبين 'الخير 
واللشر؟» إلا أنه لايكق أن يكرن العمل ااهل الاستيطان شب 
ولك لا بد أن يقوم أيضًا على ابتغاء المطلق موضوعيًا والتحرر من 
تسمح لنا البدائلية المسيحية بين 'الجسد' و'الروح" أن نتذكر أن الجسدانية ليست شر 
بذاتها رغم الشين النسبى الذى حاق بالإسان فى ابح يواه ب ويا عد 


ومن بعده شيلينج أن القبالة العبرية ترى أن ال حال الجسدانية للإنسان هى نقطة النهاية فى 


قر الري؛ وس الكال لذ ولست الظمر بن غل أن الرسية الداشرة قل لأشرم 
أنغورى هو "ميدي 3 وهو وجه من أوحد ماهاشاكّى مثل شيخيناه مستطعاعك: فى 


الييودية وهى الحضور الربانى. 


الدوافع الأنانية ذايّاه ولا بد أن جمع بين التعالى والبطونا فى 
البطون الكامل فى أعماق القلب حيث ملكوت الله يتعالى الملوضوع 
والذات كلاهما على المخلوق وبالتالى على العالم والذات الإنسانية. 
وذلك تُعيننا على فهم عبارات صوفية مثل الحديث الشريف 
"انا ملع ينون ما نهنا التبذى ابه ونا والأه وغللة أر 
فعا أو عقرة أغرى عن أنزان الادى #سهافه الأرار 
سيئات المقربين”. وإذا كان الصوفيون لا يقدرون الشعائر الدينية 
التي تؤدى بغرض النجاة لخسب' ولكهم يجاون الأعمال التى تتسق 
مع الوعى الذى لا بنحاز إلا لحقيقة الصرفة. وليست الشعائر فى هذا 
الاق الاعراءل ساعدةة إل آنا عل لقف خززرة لازية. 
وعلى كلها فإننا نفهم المغزى الذى تقصده العقيدة الإسلامية حين 
تقول إن الأنبياء معفون من المخطيئة العرضية 'الظاهرية'. ويخطر لنا 
فى هذا المقام داود وسلهان وعد عليهم الصلاة والسلام. 

وكل ما سبق من اعفارات لابق أن الهد لبس طريكًا كامل 
الصلاحية؛ ولكن ما يازم فهمه من منظور الحق الكلى.؛ هو أن 
الزهد ليس الطريق الوحيد المكن»؛ كم يجوز أن يندمج طريق 


لق ليس هناك ما هو أكْر عبثا من توكد أن السعى إلى خلاص النفس نوع من الأنانيةة 
فواجب الإنسان الأول هو أن يسعى لخلاصهءا ولكن ذلك من منظور التعقل الميتافيزيق 
الملهَم يعتبر محدودية بالمدى الذى يصبح فيه قصريا. وقد أراد فيفيكاندا أن يقصر المرء 
ذاته على خلاص الآخرين» وهذا كلام لا يصلح"٠‏ فن يخلّص نفسه سب هو من يقدر 
على خلاص الآخرين»' وخلاص الآخرين هو أن يعلبهم يكف يخلصون أنفسهم. 


>“ 


'التجرد' أو الحو مع طريق 'القاهى' أو التسامى. وقد نستق من 
المنظور ذاته طبوغرافية رهزية فى الروحانية ا مندوسية؛ فقد كان 
شائكارا زاهدًا بلا ضيق أفقء؛ ويعبر عن نفسه بهذا الدعاء أيتها 
الأم.ا نضرع إليك أن نتحرر من أحزانناءة بأن نرضع من لبنك ا 
رضع اغا مادا وجاتيهانة والأول ري اطرئ» والان ري 
المعرفة. ويعنى ذلك أن ماهاشاتى تمنح الغذاء الروح للكشاطريا 
يا تمنحه للبراهمة” . 
وفها يتعلق بسر الاستبطانءا فربما كان من المناسب أن نقول كامة 
عن قوة مانتراءه وهى الكلمة فى جوهرها ”غير المخلوق'» أى إنبا 
نكا باطنة و 'قلية" وامعيطاية عن مظن اللأنا الظاهرى. فانترا 
هى الوحى البديل للصوت الأولانىء' تطهّر وتخلص" وهى تل 
لقوة الاتحاد بشاتى. 
ويتجلى مبدأ شاكّى فى البوذية الثمالية فى الربة كوان ين متلا مدا 
والربة تارا ومو" '.؟ وهى كانون «دهصدك فى البوذية اليابانية”» وهى 


ا هذا الاقتباس من مسبيح بعنوان فيض بهاء اأرب مآ 272ص تت2كى؟ ومن مقتطفاته 
" ياراية انتصار شيفا ماك الجبل! لم يخامرنا شك فى أن :هديك ياقوتتان مترعتان برحيق 
الخلود! ... ياابنة الخبل! فريدة أنت ولا وصف لسرتك التى هى مثل الدوامة على صفحة 
الجامج ... وهى كهف نار كاما ديفا الى 8 قيربا وهو رب الحب الذى يطلق سهاما 
من الوروة”. ونحتوى سرعاد باجافاتام معدو لمستمد على رهزية مشاببة عن جسد 
0 نحن نستخدم كلبة 'ربة' على سبيل الرهن والمقاربةء؛ إذ إن البوذية تستبعد فكرة الرب 
الموصوفء أما بودساتفا عندهم فهى تناظر مفهو م كير الملائكةن كا تناظر عظاء القديسين 


سليلة بودساتفا أفالويتشفارا وهو العقل الأسمى لل رحمة.ه وهذه 
الصفة أو الوظيفة تفسر أنثوية الأقانيم. أما عن تاراءا فهى مشتقة من 
براجناباراميتاية أى 'اللكة المتغالية'به وتعرق أيضّا يعتوان 'قاطعة 
لثامي" أو "سوترا اللابة'» وى أء كانة البوذاف و|اكلمين» أى 
شاكتى. وقد وصقت ميم البفول علبها السلام بأمها أمكل الأتبياءن 
ناهيك عن صفة أم الرب.؛ وهى صفة تمل معىٌّ دورائيًا ورهزيًا 
إلى حد كير. 

والمثال الأخير عن ريم عليها السلام يُبين أن تلك الوظيفة الربانية 
يمكن أن تسند إلى أن إنسانية صارت ربانية. والأمثلة الأخرى فى 
العالم المندوسىء؛ هى سيتا 62ذ5 و رادا 2242 وأحيانًا ما يجحرى 
ذك هما مع راما وك يشناءا حتى إن اسميها ظهرا فى صورة سيتارام 
ورادا كر يشنا. ولا بد من ذىر الشخصية الملكة العظيمة مايا فى سياق 
الحديث عن البوذية؛ فهى أم بوذاءا وقد قال عنها أشفاجوشا فى 
سفر بودهاكاريتا ... وكان للك شاكيا قرينة تسمى ماياءه ا لو 
كانت قد بهت عن عالم الوهمنا وكان يشع منها بهاء فى جلال نور 
الشمسء وكانت ملكة تسمو على كل ملكات الأرمن مجتمعات؛' 
وكانت أمّا لشعبهان؛ وكانت أعظم ربات الأرضء ولكها عندما 
تأملت البهاء الفائق لمولودها... لم تستطع الملكة مايا احهال البيجة 


الى شعرت مانا ولى لا تموت من شدة السعادة,؛ فقد صعدت 


الذين يخلصون النفوس' 3 يلتحقون بالسكينة السماوية. 


"1 


إلى السماء. وهكذا كان لأم بوذا رسالة ذات وجهينء مثل أم عيسى 
عليه السلام. وجهها الأول هو طبيعتها الخاصة والثانى هو طفلها 
وكانت امعان :هنا الضعود إلى الساء وكرة الخلدض» والرسالة 
الأولى من حيث الطبيعة كانت رك ة وأزلية كغيث من بركات لا 
ينتقطعنا وكانت الثانية فريدة وتاريخية تمثل فى الأمومة المنبئقة عن 
الرحة الريانة"", وقد يطرا النؤال غنا إذا كانت الشخصات 
الأائية عاك موحودة ىق كل ديو وذلك لأ مك إنياته إلا من 
جوانب التجليات الثانويةءه وليس من جوانب التجليات الأسمى 
التى ذ5 ناها توّا. وأحد أمثلة التجليات الثانوية فى العالم المسيجى 
هى القديسة مري المجدلية التى جمعت بين مبدأى حواء ومريم عليه 
السلام.؛ وهو ما يعنى بعدًا أسراريًا كوتّاء كا أن عزلتها كانت 
خصيصة روحية»ا وكذلك تجردها ورفع الملاتكة لما عن الأرض. 
ويضف القرآن فى الإسلام جلالا ساميًا على مريم عليها السلام كا 
نحو الشيعة إلى إضفاء الخنصائص ذاتها على فاطمة رضى الله عنهان 
وهى أم آل البيت أجمعين لأسباب تتعلق بعقيدة الخلاص. وليس 
هناك ما يُدهش فى عزوف الإسلام عن ذكر حالة من 'الربوبية 
البشرية' بموجب منظوره التوحيدى الصارمنا إلا أنه قد يشير إلى 
ذلك شكل حمنى غير مباشر. 

0 تضادقمق عوك ة مافانانا أضا الأنووى "نار البضاء؟ ثانا اهو ءاش وقد 


دوعتا مق الملك. الذى اشر البوذية فى النبته والأمبرعان. تحسدان صيقتين عكسيتين 
متكاملتين من الر حمات الربانية. 


ول القرآن الويم أن اسم 'الله' واسم "الرحمن' سواءنا 1 
ادْعُوا الله أو اذْعُوا الوَخْمح أيّا مَا تَدْعُوا مَل الْأسماء المشى... 
الإسراء ٠٠١‏ واسم 'الرحيم' امتداد بشكل ما لاسم 'الرحمن' من 
منظور اخلوق. وببذا المعنى يُعلنا الإسلام أن الله رحمن جوهريّاءا 
ورحم على خلقها وشاكى الأسمى ن لساك ولقاح رمعت 
فال حمة هى اخير واجمال والرضوان الربانى 

وهناك أيضًا أشكال مخصوصة من شاكّىءا مثل مفهوم 'السكية' أو 
'اجمال' أو 'البركة" أو 'نور القداسة'' وكلها تتضمن صورًا للوظيفة 
للأنثوية الربانية؛ والنعمة الخلصة فى شاكى. 

وفكن القول من وجه علق قاما بأن منظون الثاكة موجوه فى 
الإسلام فى ظاهرة الترغيب فى الزواج الذى يضع الإسلام على 
القيغن هن المتظلوى المسسيجن: التبفل: الواعل". وذلك القرية من 
الحاكية والتهارية فى 'العلذقة اللطرودة با" :ويقزق اديت 
الشريف "من رزقه الله امرأة صالحة فقد أعانه على شطر دينه 
فليتق الله فى الشطر الباق”٠‏ وهذا يعنى بالتشاكل أن شاكّى امتداد 


*16 ستلاحظ فى اللغة العربية وكذلك فى العبريةنا أن كلمة ' رحمة' مشتقة من جذر 'ر ح 
م'ها وهو ما يؤيد أن الرحمة هى العنصر الأنثوى الربانىءا أى ماهاشاتى. 

4 يتجلى ذلك بشكل تناقضى فى جاب النساء الذى برهن إلى سر القدسية. 

0 لا يعنى ذلك أن المسيحية لا تتضمن بعدا شبيها بالتنتارية ألا وهو الفروسية التى 
اتسمت بثقافة 'السيدة بوهدا'' كا أنها ظاهرة فى التبجيل الفائق للعذراء عليها السلام. 


إلبد! الربانىء؛ كا أن مايا امتداد لآتما. ويقول ابن عربى إن إدراك 
حتيقة الفيناة يعق دوالك سطقيقة القند قانديف القتزي قرول 
“من عرف نفسه فقد عرف ربه”. ولا مراء فى أن النفس الإضسانية 
والعدة كن القطية الخدنية سميا الل محد مانا ومعرفة المطاق 
تستازم كلية النفس الأولانيةنه وتوشحند الجنسين من حيث المبدأ 
هو الدعامة الطبيعية المباشرةءه ذلك بالرغم من أن تلك الكلية يمكن 
تحققها بعيدًا عن المنظور الجنسىء فنى كل من الجنسين يكين الجدس 
الأعى بشكل اخواق» فالنفس الأاشساتية واتحدة: 

وبرى ابن عربى أن 'هى' اسم ربانى مثله مثل *هو'ا ولكن ذلك 
لا يستتبع أن كلمة 'هو' مقصورة على مفهوم الذكورةا فقول 'هو' 
يتضمن قول 'هى". والحق أن كلية 'ذات' العربية مؤنثة»ا وتستطيع 
التعبير عن الجانب الأسمى من الأنوثة واستطرادًا لذه الطريقة فى 
النظر إلى الأمورء وهى طريقة الشاكية الهددوسية تكون الأنوثة 
هى ما بتجاوز الشكليات وهى المحدودية وهى الظاهرية,؛ وترادف 
أسرارية عدم التحدد وعدم التقيد. وتثير الإأوع الذى محْى قياسًا 
إلى "الف الذى يَمُْلُ”. وذلك للقول بأن الأنوثة بالمعنى الأسمى 
تتضمن قوة باطنية فياضة ومتحررة من تصلب الظهور البرانى 
وعقمه. ويمكن للرء أن يُقابل عاطفية الأنوثة بعقلانية الذكورة من 
ناحية بشكل إجمالى دون إهمال نسبية الأمورء ويقابل من ناحية 
أخرى بين بصيرة النساء ومعقولية الرجال. وتلك الموهبة البصيرية 


عفد الساء 'المشميزات جبرر ظاعرة الميل الأسرارى فى العتضر 
الأنشوىء وبهذا المعنى تتبدى *الحقيقة'ا وهى المعرفة الجوانية»» فى 
نا 
وقد قال الرسول عليه الصلاة والسلام عن نفسه فها معناه “إن 
الشريعة هى ما أقول؛؛ والطريقة هى ما اعمل» والحقيقة هى ما 
أكون”. والعنصر الثالث هو الكيونة أو الوجود الذى يتعالى على 
'التفكير' الذى يمثله العنصر الذكورىء والذى يمكن أن يُفهم كرتبة 
'قرية". والمرأة باب للسعادة لا بفلسقنا ولك يوتجودها. والملذل 
يبدو كا لو كان 'متعطشا' للنعمة التى هى شمسية إذا كانت أنثوية 
النعمة الروحية تفسيرًا لكون الميتافيزيقا فى أيدى الرجال بشكل 
طبع ".و كن شال ماهو أبعدمن كاك فالنخسية الأندرية التن 
نميزها فى الحكنة منبثقة من واقع أن المعرفة بالله تعالى تتلازم مع حبه 
سبحانه؟ وهو يعنى الفضائل بمدى إخلاصهاءة وهى بمثابة معيار 
للعرفة.؛ واذلك تماهت شاك مع المحبة والعرفان والحقيقة. 

وقد بلور ابن عربى فى فصوص الحم مذهيًّا قريبًا من الشاكية 


7 وتظهر أصداء لتإك المسألة فى العهد القدي»م.ا خاصة فى كاب حكمة سلهان وسفر 
الجامعة.؛ وهو أس لا يخلو من المعنى من منظور القباليين على الأقل. 

0 ولنجد فى اللغة الالمانية والعربية أن كلمة نمس عصده؟ عنل مؤنثة»؛ وكلمة قمر 4مه/ة عل 
م5 قي وهو ماايوعى يفك 3 الأمومية زتةعوتممص ومشيخة المرأقنه والعرافةية والفاشة. 
وقد أشار تاوس :دهكم< إلى الاحترام الذى يك الألمان للرأة»ا ولنتذكر هنا الوظيفة 
الرضوانية للفالرات «عتدوطاة؟' وكذلك العبارة شبه التنتارية لجوته إن الأنثى الخالدة 
تببنينا إلى الأعالى + 


والتنتارية فى *الفص الهدى' عندما انطلق من الحديث النبوى عن 
الأموى التلذقة الى نعييبا الله شبخاته إلى الرسول علية الضالة 
والسلام. وهذه الرمزية تشير إلى أن المرأة تحتل الوسط فها ستحق 
الحن"" اونا هو قيرها عبوب عباتن ني خل الماش مال 
الطب" أنا'الفلوة فبى العصي اكوهرى الذي تضن: المح 
على كل شىء بصفتها الصلة مع اخير الأسمى. وعند ابن عربى أن 
الرجل بحب المرأة يا يحب الله سبحانه الإسان فالكل يحب كل 
جنء منهيا والمثال يحب صورتها ويعنى ذلك ميتافيزيقًا وأسراريًا 
حركة من المخلوق إلى الخالق عز وجل ومن المرأة إلى الرجل. 
وقول الحب؟ يعنى إرادة الاتحاده والاتحاد هو العلاقة المتبادلة 
سواء أكانت بين الجنسين أم بين الإنسان والله عز وجل. 

وحب الرجل للرأة شوق إلى اللانهائى» إذا كان عليه أن يتعل كف 
يحب بوعى بأن يستبطن غاية حبه ويتساى بهاءه ىا أن حب المرأة 
للرجل شوق إلى المطلق بكل ما فيه من فرضيات لا شخصية. 


وفى روحانية الحنود اجر فى القارة الأ ميكية وهى امتداد للشامانية 
الضولية غيد كياد كاملة أشاق فى يقرة النوى الأبيض بق .بيات 


8 إن الله .سبحائه بذاته أو ”الحضرة" الريائية»ةهى غاية الحب والشوق الصوق؟ ولد 

من ديوان الشيخ أحمد العلاوى رضى الله عنه إذ يقول ما معناه اقتربت من ى ليل أى 
حضرة الذاتءا فأخذتى وملكّتى ووسمتنى بسماها . واسم ليلى من 'الليل' الذى لا شكل إدنا 
ويذ,رنا ذلك بسواد بارفاتى.؛ والعذراء السوداء فى الفن المسيجى' وكذاك اللقاء الذى كان 
بين المسيح عليه السلام ونيقوديموس. 


لف 


وين فى تجسدها الأرضى؛ والتى جاءت بغليون السلام كالوميت 
إلى قبيلة هنود لاكوتا”". وهى ووهبى من حيث جوهرها الربانى 
وتناظر لاكشيمىءا وقد ظهرت على الأرض منذ بضعة قرون لا يعم 
اسار قتا ولأ ماطحيا غعل وج المعديننا تراد رداء أبيفئ 
أو أحمر أو كانت متجردة فى رواية أخرىءا ويرعن اللون الأبيض 
والتجرد إلى الحياة والنجاح والسعادة. وهى فى كل حالاتها الربة 
ووهبى التى ترفع دخان غليون السلام إلى السماء فى سحابة تحمل 
قرابين الإنسان وصلواته.؛ وطباق غليون كالوميت مصنوع من 
مكونات ترمن إلى عناصر الكونءا فصلاة الفرد لا بد أن تكون هى 
صلاة اجماعة بل صلاة العالم بأجمعه. 

وشعيرة الكالوميت توحى برمزية دخان الأضاحى التى ترتفع من 
المذايح»؛ فكل الدخان الشعائرى دعامة لصلوات البركة التى تتصاعد 
إلى شاكتّى الرحيمة.؛ وكذلك دخان البخور الذى يعمل الدعاء إلى 
السماء. وعند هنود أمريكا أن دخان البخور له وظيفة تطهيرية» 
وبطهرون به كل ما يُستخدم فى الشعائر بما فيه الجسد الإنسانى قبل 
القيام بالشعائر مثل رقصة الشمس» والدخان هو مادة القُدّاس التى 
تستخدمها حوريات السماءء؛ والبخور بمثابة اخجاب الذى يحجب 
ويكشف ف الآن ذاته عن الجسد انق للربة. 


الا شك أن الم يصادف عقائد مشاكلة عند قبائل الحتود ار الأخرى» إلا أن 
الرعوية العانية لما الأولوية:غل 'أسطورة* بعينها, 


اننا 


والدخان صورة للتقّس؛ فلو كان دخان الشعائر مقدسًا فتفّسش 
الآفان أيضًا عقدس عوحب أنه [د61 5؟ اله منيعاله. .وهتالك 
أيضًا علاقة بين الدخان والعطر فينديجان معًا فى رهزية البخور. 
ويناظر العطر عند الهنود اجر ما يعرف عندنا بالبركةن وما هى إلا 
أريح السماء الروحى الذى يتضوع من الأولياء والأشياء المقدسة 
وكذلك من كل ما برضى عنه الله سبحانه من فضائل. 

ويحب الإنسان الزهور جخالها وعطرهاء وترتبط كلتا الصفتين 
بالأنثوية وبالتالى بشاكتى» فاجال شرح القلب ويضف عليه السكية» 
والعطر يدفع المرء إلى التنفس العميق»' ويوحى بنقاء الحواء ولا 
محدوديتهنا أو هو 'انشراح الصدر فى أسرارية الصو فية. 


ويرى المندوس تَجليًا نشاكتى فى كل امرأة فاضلة جميلة» ولو أمكن 
القول إن الفضيلة جمال أخلاق لأمكن القول أيضًا بأن جمال الجسد 
فضيلة طبيعية.؛ وثواب هذه الفضيلة راجع إلى خالقهاءا ولن برجع 
إلى من اتصف بها إلا لو كان يستحقها بموجب فضيلته الأخلاقية 
والروحية وذلك للقول بأن امال والفضيلة من الله سبحانه.؛ وأن 
مغزاهما رهن بسلوك المخلوق. 

وتفترض فضيلة شاكى ف المرأة وجود فضيلة ديفا فى الرجل 
فالرجل بطبيعته مبدع ومعلن ما لم يكن منحرفاءة ولكله يحافظ حتى 
فى انحرافه على ظلال من مؤهلاته الطبيعية. ثم إن كل جنس منها 


ارذفا 


بشترك؛ أو هو يستطيع أن يشتركةا فى صفات الجنس الآعى ". 
فالضفات. الأشاية واحدة وطا الأرلوية عل الضقات اير 
لجنس ذلك دون أن تطنى صفات جس عل أخ من حيث 
الحقوق والواجبات. 

وتبين صفات ديفا وشاكّى أن الإنسان بطبيعته شعيرة ربانية»؛ وليس 
له فى ذلك خيار بأكثْر من اختياره ألا يكون إنسانًا عاقلا. ورسالة 
الأفنان أن يعرق. سب وجوده وغايب ألا وهو أنه العكاس للد 
تقدس وتعالىءا أى جسر ير بط الأرض بالسماء»' أو وجهة نظر يرى 
الله سبحانه فيها ذاته العلية فى غيره جل وعلاءه حتى لو كان ذلك 
الغير فى نباية مطافه لا بماك إلا أن يكون ذاته. فالله تقدس وتعالى 
اعرف الارذائه. 


١‏ ويتجلى ذلك المبدأ الشكىى فى الرمن الأصولى الصينى ين يانجن' والذى يعبر فى كل 
تطبيقاته عن تبادلية الصفات التكاملية.! 


ع" 


اسْيَكْسَافُ مايا 


ليست مايا هى 'الوهم الكلى' سب ولكنها أيضًا 'ملهاة ربانية' 
رفن "قل أله سيهات يزائد إزاو""" يا يفول اضرف "ويك 
أن ننيّه مايا بسيجح جاب سحرىءا يحجب سداه وتكشف ته 
وهى وسيط لا يكاد يْفَهّم بين المتناهى و اللامتنهاهى من وجهة نظرنا 
كخلوقات على الأقل'"' ولذا كان بباكل ألوان الغموض التى 
تناسب طبيعتها الكو نية والربانية معًا 

وإذا كانت النظرة الفيدانتية لا تبارى ععدعلاءء»ه عدم ميتافيز يقبًا 
فى طرحها الحقائق الجوهرية» إلا أن النظرة الصوفية أبلغ فى نقطة 
واحدة ألا وهى 'لاذا" أو كن" تنعكس 'الملهاة الربانية* على 
الدنيا. ويصرح الهندوس أن مايا لا تفسير لما. أما المسلون فيصرون 
على أنها 'غاية ربانية ل تدوع عدا باخيريك قدي ك1 
مخفكاه وأردت أن ا 9 خلقت الخلقها ففى عرفونى. فالعالم 
بعد من أبعاد اللانهائية الربانية لو جاز التعبير»ا أى إن 'الظهور' 


ينطوى اسم "الله' تعالى فى الأديان السامية الثلائة على كل ما تعلق بالمبدإء؛ بلا قصر من 
أى نوع كانء رغم أن صياغاته الظاهرية تنظر إلى الجانب الأنطولوجى وحده. 

5 سبقت تعبيرات من هذا النوع عند ابن عربى فى رسالته "كاب الأحدية' «وأرسل 
سبحانه عله بذاته من ذاته إلى ذاته...>» . 

رذن ان وجهة كار للق لا في ترج عن عدو الذلبائية 

4 يعنى كذلك 'أردت أن أعرقٌ' صيغة بعينها من صيغخ النسبية. وتقرأ بفتح أول وثانى 
همزة وكسر الراء الأخيرة. 


علا 


إن ل يكن من الصفات الحسنى لما عرفنا الله عز وجلءا فهو وحده 
القادر على تجسيد الحقيقة فى العدم”". والحق أن كل الصفات 
الربانية المتقابلة مثل 'الظاهر والباطن' و”العدل والرحيم' و'الغفور 
والمنتقم"'' جميعًا تتمى إلى نطاق مايا وإلا ما كان بينها تقابل» 
ولكن كل منها يُعبر عن سر جوهر الذات العلية.؛ فكل الجوانب 
الربانية ظاهرة وباطنة تتواصل معًا بفضل وحدة الجوهر. 

ولو كان العالم واجب الوجود بفضل اللانمائية الربانية فإن 
وجوب وجود الأقنوم الخالق سبحانه قد سبق وجوب وجود 
العالم. ولا مجال للخلط هنا بين كال الوجوب ونواقص الضرورةنا 
ولا بين الحرية والتعسف. وتناظر علاقة العالم بالأقنوم الخالق 
علاقة الأقنوم نفسه بالذات العلية فها وراء الوجود مع اعتبار 
التعديلات اللازمة. ولا تنتمل مايا على التجلى الكلى لخسباا فهى 
مقر اناق الميذا الال أردف أن أعيىة ومن ثم تتدانى فى 
انبثاق لانهائيتها الباطنة نحو الاحتال أولا ثم نحو الظهور الكونى"" 


0 يبدو هذا التعبير عبثيا مجافيا للنطق لكن وظيفته فى التعقل الْملهُم ونطاقه الميتافيزيق 
ليسا بعيدين عمن ألف قراءة أعمال الكاتب. 

7 لا ينطبق ذلك علي الصفات البسيطة التى لا تقابل فيها مثل 'الأحد' و'القدوس' 
و'الحكم' و'اجميل' و'المنعم'نا فهذه الصفات تتعلق باالجوهريا وما يتتمى إلى مايا ليس إلا 
طريقتنا فى التعبير الذى يفصلها عنه. فالحكمة تشتمل على القدوسية والعكس» فى حين أن 
العنفاف المنقابلة بقل “العدل؟ و "ار سه ل سوال لحارولة شول يعتريباء 

يمكن القول بلغة مسيحية وإن لم تكن بالضرورة لاهوتية أن الله تعالى شاء أن يتجل فى 
لان حى مكن للابن أن يكون إسانا كاملا. 


الفا 


وسو فق غفقد العلسةيى "الله بوالاان؟ أو ميخ "اقالن و اخل 5 
أو بين 'المبدأ والتجلى' معناها ما لم تكن مقدرة سلفا فى الربوبية 
بغض النظر عن مسألة الخخاق. 

والقول أن كايا الا قير نها؟ لآ يق أن هناك سعضيلة ل نهل انا 
لكن المعضلة الوحيدة التى لا يمالك الإسان لما حلا هى 'لماذا' شاء 
المبدأ الأسمى آتما أن تكون ماياءه وهى لا حل لما لأنها عبثية.» حيث 
إن المطلق لا يمكن تفسيره بأى أعى نسب بَتُْ بالإنسانه فالمطلق إما 
أن يكون فى نظر الناس عصيًا على الفهمنا أو خفيًا لشدة ظهوره 
وجلائه فى آياته التى تشهد له. ومن ناحية أخرى فإن التساؤل عن 
"لاذا كانت هايا؟؟ لأيخاو من معى ه بنترط أن تكون السببية الضيرق 
هى الدافع من ورائه.؛ وليست محاولات إنسانية للتشبه بالله تنزه 
وتعالىءا فالنسبية لها حق كافي فى الوجود كنيجة للطلق ولا ثُفهم 
بالتالى إلا لو أرجعناها إليه. ورغم أبا قد نفهم السبب الذى يجعل 
المقلاق ترود السبية إلذ أن هناك فق النسبية ما يقلت من اناسنا 
بالسببية.» وهذا ما يدفعنا للبحث عن الغاية فى حدوث مصادفة أو 
أخرى أو التساؤل'لاذا' حدثت؟ ونحن نفهم نظرية الاحتالات 
ولكن تظل التوفيقات والاختيارات والتزامنات التى تحدث فى كل 
إمكانية أميً مبيًا بالنسبة لنان' فالغموض يحوط الأمور بالمدى الذى 
تنسمى به إلى النسبية» ولو كان هناك ما يُمكن أن يُسمى 'نسبية صرفة' 
فلن يكون إلا غموضًا صرمًا لخسب. إلا أن عدم فهمنا هو نوع 


لذ 


من الفهم. فلو أننا لم نفهم فذلك لأن فى الكون هاممًا لكل ما لا 
سبب له ولا تفسيرءا وهو أ يُجى بطريقته حرية المشيئة الربانية. 
وقد نصوغ ما أوردناه هنا بصورة أخرىء فلو بدأنا من فكرة أن 
المطلق سب هو المفهوم تمامًا بلا شروطه فقد نستنتج أن النسى 
غير مفهوم مطلفًّاه ويحوطه على الدوام خداع وشك؛ وهذا هو 
منظور الفيدانتيين. وليست مايا إلا النسبية التتى هى من منظور معين 
أكْر 'غموضًا' من المطلقء لكن 'غموض' مايا يعنى أممًا غير مباشر 
وسلبيًا وفوضويًا. أى إن المندوس مصممون على مظهر التعسف 
وعدم التحدد بالمدى الذى بُر كرون به بصرهم على شدة جلاء 
اطفيقة كا يقول التذينكوما الأكريق» 

وبعتق عا ل انهم وما كان 'عيفا" ى هايا أو بابي" عضر 
سال إلى علرزات عفرلا عرد أن قرف عن مسارها الطببى؛ 
وهو أ يُشير ولا مل. فالقول بتساوٍ مطلق بين أفكارنا والواقع 
هو ضرب من التناقض الاصطلا ىا ذلك أن أفكارنا ليست هى 
الحقيقة. وحيث إن الإحساس الجزئى بالتكافؤ مع الحقيقة يعنى أن 
أفكارنا منفصلة ومختلفة عنهاء؟ ولو استنتجنا من ذلك أن الحق الكل 
أبعدمن أفتفل النقذلك أضل سيلا الاليس ذلك الأ خلطا بين 


4 لكن ذلك لا يعنى أن هاتين الفكتين مترادفتان؛ لكن تجاو رهما يعنى أن 'الجوهر؟ 
الأنطولوجى براكريق هو 'الأنثوية' الربانية فى ماياءة والجانب الذكورى يمثل فى الأسماء 
الريائية الشسو يد الى تناطر «الطالق, يواروها الذى "خضي الجرعر؟ موعب ليوك 
الجونات الأصولية الثلاثة التعالى ساتفا والتوسع راجاس والبوط تاماس. 


يفا 


المعرفة القائمة على العقل المثلهّم والفكرء' ولن تعنى واقعة إمكان أن 
يكون لدينا فكرة كافية تمامًا عن الشجرة أننا قد تماهينا مع الشجرةا 
ولكن من ناحية أخرى فإن اتساقنا معها لا يعنى التشاكل التام معها 
غا يدل عل أله لآ سيل لنا إلى معرفة الشجخرة معرفة ثامة بأى طر يق 
كان. وأبًّا كان الأعى» فإن الرغبة فى الإحكام على الحقيقة الكلية 
داخل 'تفسير' قصرى يُؤدى إلى خلل توازن مزمن نتيجة تدخل 
مايانه حيث تعيش الفلسفة الحديثة على ذلك الخال والقلق. وهذا 
الجانب فى مايا من عناصر الغموض والخداع والسخرية يحكم على 
'فلسفة الكسد؟ بذائرة مفرغة عت بالاتخار» وهو أ يتبقق عن 
تعالى المبد! الذى يستحيل أن يُعتقل فى عقلنة حواس عمياء بأكْر مما 
يستحيل على حواسنا أن تعتقل ملكاتنا الحسيةءا و نحن ستخدم كلمة 
'بعتقل' لأن القيمة 'الإشارية' العملية المنطقية ليست موضع تساؤل. 
وهناك أمى متناقض حا فى النسبية برر الحديث عن جانب 'العبث' 
فى ماياءه يا يتبدى فى مثال تعدد الأنا رغم أنها واحدة منطقيّان 
أو بلا محدودية الفضاء والزمن والعدد والتنوع فى المادة التى لا 
مكن تصورها ولا إتكارهاء والأقنوم الربانى يتصف حت بكل 
الكالات التى ما الدنيا إلا نتائجها وآثارهاءه ولكن ذلك من منظور 
الجوهر الذى يفوق الأنطولوجية. ويستحيل الدفع بأن المحددات 
الأنطولوجية تحتكم عن كال الطلقية اينيك" ولايأن العارض 
4 صفة 'بحت' هنا ليست إطنابا فى التعبير» باعتبار فكرة 'المطلق النسبى' التى تشكل أهمية 
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يخ صفات رباية حسى تفكل تنافكان ا سصيل الحديف عن 
'العبث' فها وراء التجليات» أى بيروشا الخلاق فى اختلافه عن 
الذات العلية بفعل مايا الذى بتجلى فى هذه النقطةء ونضيف أن 
التعارض بين الأسماء الحسنى يختق فى أصولا المعصومةن أما على 
مستوى 'الوجود' فهناك تعارض حمًا بين الغفور والمنتقم»؛ ولكنّ 
الاسمين يتوحدان فى المقام الاعلى للجوهر الواحدي فهناك دوما 
بسط' و'قبض". 

لقد ذكرنا فها تقدم اصطلاح 'الرب الخالق' مضامًا إليه ابما هو' 
وليك كلك الأقافة يدا ذلك أننا عندما كذ 4 لوحو 
فإننا نعنى ضَممًا *ما وراء الوجود' ما لم يكن هناك غرض فى تمييز 
الاصطلاحين أحدهما عن الآخرء ولا بد أن ينتبه المرء فى تعامله مع 
هذه الأمور إلى خطورة ظلال المعانى فلا يصح الحديث عن الرب 
بأى مصطلح كان وحين يُعَوْف الوجود بما هو فليس المقصود هو 
ما وراء الوجود أو الذات العلية أو الروح؛ لكن الرب هو الرب 
دومّا؛ وذلك يعنى أنه سبحانه له أقانيم لا تنفصل عن الر بوبية بمعناها 
الكامل: 

ويكئن كل الفارق بين المنظور الميتافيزيق أو العرفانى من ناحية 
والنظريات الأنطولوجية التبخيسية المفتعلة من ناحية أخرى فى 
الفارق بين الجوهر الأنطولوجى فوق الأقنوى وأقنوم الوجود 


ميتافيزيقية علياءا وتشكل حتى أهمية منطقية أولية. 


وهو بيروشا". ولتتذكر عند هذه النقطة أن العقل الله الذى 
مكنا من استيعاب مطلقية الروح أو الذات العلية وضسبية 'التشيؤات 
مناه ءءء زناه '.ا وهو أعى إنسانى بالمدى الذى متاح لنا ولكله ليس 
كذلك فى حد ذاته» فهو 'لامخلوق ولا يلق علتطمعهمذع ومتمععم؟' 
حسب تعبير إيكهارت'ا رغم أنه قد اق 'عرضيا' بفضل تردداته فى 
الكون الأكر والكون الأصغر. ولو عبرنا بمصطلح الحددسة المستوية 
لشبهنا العقل الخلهُم بالشعاع لا الدائرة الذى *ينبغق' من الله سبحانه 
وايعكس' صورته. ويقول الصوفيون 'لا يعرف الله سبحانه إلا 
الله تعالى لحسب". ورغم أن هذه المقولة تستبعد الإنسان عن المعرفة 
الكلية الُلهّمة» فهى على الحقيقة تنفصح عن سر الربوبية الجوهرى 
فى العقل الهم ولا نُفْهُمْ هذه الصيغ بشكل كامل إلا فى ضوء 
الحديث الشريف 'من عرف نفسه فقد عرف ربه . 

وليست الشمس ربّاءه ولذا تعين عليها أن تسجد كل غروب أمام 
عرش الله سبحانه يا يقول الحديث الشريف. وكذلك مايا التى 
ليست آتما" تستطيع أن تتجلى ولكن بشكل متقطع» فالعالم قد نبع من 
الكلمة الربانية ويعود إليهاءه وعدم الاستقرار هو عقوبة العرضيةنا 
والتساؤل عما إذا كان هناك نهاية للعالم وبعث للأنفس هو مثابة 


١‏ نجد فى أعمال مايستر إيكهارت وسيلسيوس وعمر الخيام وغيرهم تعبيرات تبدو كا لو 
كانت تعتبر 'وجود الله تنزه وتعالى' يتوقف على الإنسانءه ولكثهم على الحقيقة يقصدون 
أن العقل الهم يتخال 'أعالى' السماءء؛ ولذا يمكن أن يتفوق على مستوى المبد| الأنطولوجى. 
١‏ يناظر مصطلح آما بأقرب ما يمكن مصطلح 'الجوهر الفرد'. 


الفلا 


الساؤل عن توقى الشهيق يبدأ الرفير» أو الساؤل عَن الشيب 
الذى يجعل الموجة التى مرت الشاطئ تسر عنها وما نحن إلا 
إمكانات ربانية قد انعكست فى ليل الوجودءا وتنوعت بموجب 
ذلك الانعكاس» مثلا يتبعثر الماء إلى رذاذ عندما يُلتق به فى ا مواء. 
أو مثلما يتبلور حين يلفه الصقيع. 

وقول *تجى' يعنى قول 'عود إلى اللاتجل'ء٠‏ ويتمثل خطأ الماديين أو 
ابتسار خيالم فى انطلاقهم من المادة يا لو كانت أساصًا ستعدل لا 
نض "لق مون أن اهدر سر لأ سق ران الزائلة أن 
تحيط ببانا أو هو نوع من 'القبض' إلادة التى تدركها حواسناء كا 
لو كان علينا أن نقيس صلابة الثلج دون أن نعٍ أنه كان ماءً فى 
أول أعمه وأن الماء ذاته كان سحايًا على الدوام. وكذلك تستق المادة 
التجريبية بكل ما حوت من مادة أولية لا تطولما الحواس» ولا 
تأخذ شكلا إلا بنفخة النفّس اخالق فينعكس فيها المخلوق الأرضى 
ويتجسدء وهو ما تعبر عنه 'تضحية بوروشا' بطريقتهاءا وتتنوع 
عور الأكاياف الرباية تانر خاضية الساءى المادة الأولية 
لكن الغخلوقات لم تكن إلا 'حالات من الوعى' المتأمل الذى يتوجه 
إلى باطنه ويستنير منهها ولذا قيل إن امل سيعيش بجوار الذئب فى 
الفردوس. وقد خلقت أنواع المخلوقات فى هذه الهيولى الأولانية» 


؟ ذلك أيا كانت الدقائق التى يدعى بها الناس أنهم يذهبون إلى أبعد من فكرة المادة التقى 
لا تفعل سوى أن تغير موضع الترككز دون أن تغير مقامه. 


يقفا 


بعد أن أدى استقطاب الفوذج الأولافى إِبّان 'ظهوره' أى آدم 
فى سقوطه إلى تَحسّد المخلوقات الأرضية وبالتالى تبلورها وجمودها 
وتعارضاتها التى نثأت بالضرورةا ولا مناص من أن توجد 
الصراعات و تحدث المصائب فى عالم مادىءا والرغبة فى محوها تمامًا 
من أكثْر الأوهام ضلالا بدلا من اختيار أهون الشرور. 

والإنسان أشبه بصورة مختزلة للتجليات الكونية.؛ فقد فطرنا من مادة 
ع كاها الحفيقة التعالية الى انو عل الطواسء ون 'تلكرتك 
الله' و'عين القلب' فى طريق اللانباية. وبربو افتراض أن المادة التى 
لا تعدو الحظة زمنية' هى 'بداية الكون' إلى أن 'الجسد' يمكن أن ينتج 
ذكائك أو أن الجر يمكن أن ياد جسدَاء فالله جل وعلا هو 'الأول؛ 
و'الآخر'ءا وكانت كلمته 'فى أول الخلق' لا فى 'نبايته' لخسبء مما 
جعل الأ مواتيًا لظهور نظرية تطورية شبه دينية تبرهن على خطل 
ذاتها ميتافيزيقيًا فى النهاية»' وتقول إن "الفيض' متقطع بموجب تعالى 
وصمدية الجوهر الربانىء فأية اسقرارية سوف تؤثر على الخالق فى 
علاقتة بالخلق. وهناك نظرية»' والله أعلء' تقول إن العالم الفلكى ما 
هر إلا الفجار شائل يدا سح ثواة له درك نوأنا كاد قيجة هذا 
المفهوم فإن العالم المنظور ليس إلا خلية غير ذات شأنء ويمكن 
أن ينطبق الوصف ذاته عليه. شرط ألا تقائل الصورة معه حر فيان 
أى إن مايا المتجلية '" التى تفلت من حواسنا وخيالنا تدم عن حركة 


1 ومايا اللامتجلية هى الوجود إشفارا ما نوهنا سلفا. 


ارفف 


كرية مشاكلة إلى أن تنتهى إمكاناتها التى أسبغها عليها الوجودا 
فكل توسع مصيره اجمودءا وكل عالم مصيره أنهاية' و'حساب. 

وقد توصّل بعض الناس إلى استنتاج أن الفضاء كروى» إلا أن 
مبادئهم ومنامجهم منبتة الصلة بالحقيقة الأصولية التى تصبح كافة 
التخرصات عن مصير العالم والنخلوقات بدونها غرورًا باطلاءا 
فالومق داق شاف هأن كل ثيه يه إلى ماباد وسييا دف 
المندى الأحمر عن 'الروح الأعظم' يقول مُصيبًا إن كل ما تفعله 
قوى العالم يتم فى دوائر» فالسماء دائرية... والفصول دائرية تعود 
ف خابعيا دوك إلى ماابدات فد + وهكذا بدا كل ما لود مد 
المطلق ويعود فى نبايته إلى المطلق ٠"‏ ذلك أن النسبى لا يمتوعب 
إلا فى 'ظهور دائرى' مؤقت حتى يعود إلى مصدره فى المطلق,' 
والمكان بدوره دائرى تصادف اللخلوقات فى نهاية دورتما 'اللاشيئية' 
التى بدأت منها ومن ثم تواجه المطلق الذى أعارها الوجود. والقول 
بأن الإنسان نسبى هو من قبيل الإطناب حيث إنه موجود بالفعلءا 
ويصل ذلك إلى القول بأنه كادح حا إلى المطلقء فالنسبية دائر ةنا 
وأولى دوائرها هى مايا التى يمكن أن توصف رمزيا بأنها حركة 


١‏ الأيل لامي د هاهيكا سابانا 1972 بعلتملا بوع1< بتععقتاطاء5 صة صمصذ5 ,وعلدعم5 18116 علد81. 
0 لا بد من التحسب دوما للفروق بين "المظلق النسبى» الذى هو الو جود الخالق و'المطلق 
الصرف' الذى هو الجوهر فها وراء الوجوده أو الروح أو الذات العلية والاختلاف 
يشاكل تماما الفارق بين 'نهاية العالى' و”الحاقة'ا أو بين برالايا و ماهابرالايا. 


كن 


دائرية عظمى وكذلك أنها حالة كروية'"ه ولا يستطيع الموت أن 
يدس الأنا وإلا أمكن فناء الروح بوسائل مادية وبالتالى خلقهاكذلك 
بوسائل عاديةه وهر افتراضن باط #الآأصي»* لا يماك التحك فى 
الأ وسوف يستعيدٌ الخالق الخاوق أو يستبعده بقدر اتساقه مع 
أضلةية وسوف يغوة الو جوه يكبنه ونا اوجن إلى لأنائية الذات 
العلية.ا وتعود مايا إلى آتما رغم أن أنما لم ينقص منه شىء بخروجها 
ولن بزيد عليه شىء بعودتها إليه. 

إن رسالة الإنسان هى أن يُقدم المطلق فى النسبى لو جاز التعبيرا 
وهنا أيضًا حيث يُقصّر الإنسان غالبا فى أداء مهمته يكن دور 
الراعق والأنياء و الأرلاء والفدراضب؟ بالمعسدة كان شاناق 
الآيات الربانية تبتك جب مايا رعزيّاه فالمعجزات والأنبياء 
والحكمة لحا ضرورة ميتافيزيقية»؛ ولا يستقيم بدونها عالم الإسان» 
وينطوى الإنسان ذاته عليها جميعًا فها يتعلق بالحياة الارضية التى هو 
ع كها وفقيههاءا ومعنى الحياة الإضسانية هو أن يعرف الحق آنا 


يفن 


الذى صار مايا حتى تستطيع مايا أن تصير أتما : 


7 يناظر ذلك تماما الرسوم البوذية الحلقة الوجود' أو 'محلة الأشياء' فى عالم سامسارا 
اله فالآ :داسوارة وهورة: 

ا هذه العبارة إعادة صياغة لمقولة مسيحية عن العلاقة بين الرب والإسان,؛ وهى 
مشاكلة لمقولة البوذيين إن الغيب شونيا هو الفردوس نيرفانا ونيرفانا هى شونيا . 


إعايفا 


هناك عدة طرق للتعبير عن الاختلافات بين العرفان والمحبة أو بين 
الجنانا والبهاككاه ولكنا ريد أن نعتبر هنا معيارًا واحدًا سب وهو 
يتلخص ف أن الله سبحانه عند ا لمحب بباكتى الإرادى أو الانفعالى 
هو 'هو' والأنا هى *أنا“.؛ يبعا كان جل شأنه عند الجنانى الواعى 
عو *أنا؟ أو "الذاك؟ والآناضى تهر؟ أو “الكسر"".وسوق فدن 
على الفور أن المنظور الأول هو منبع كل تعصب دين ذلك أن 
غالبية الناس ينطلقون من اليقين بأناهم لا بالمطلق "أن وهم فرديون لا 
بملكون تجريد 'أناهم' التجريبية.؛ وهى إشكالية عرفانية» أى إن قليلا 
من المعاضرين "الأعزين؟ قادروق عل التأمل غير المنجاو» وهو ها 
تحدث عنه بحيث نستحق نظرة الله سبحانه إلينا لو جاز التعبير. 


6 أقول من ناحيتى إنه 'الفيلسوف الإلمى تعطمه ةمعط عط يزه الاصطلاح إلى 
اضطرابء! ومن نذر الشؤم م أن يقع اصطلاحا 'عرفانى' و'فيلسوف إلحى' معا نهبا البخس؛' 
ولا ينطبق ذلك قطعا على قديسين مثل كليمنت السكدرى وبويهم »««طءه8 اللذين استخدما 
الاصطلاحين» ولك جار فى الدنيا التى فرضت ذلك البخس ودافعت عنها وينطيق الأ 
ذاته على مصطلح ' مثقف ' الاق ضار معدلا أما اصطلاح 'روحالى' فإننا نرى أنه يتعلق 
بالتحقق سب وليس بالنظرية أو المذهب. 

9 اللحق أن معظم المذاهب العرفانية تسل بالأنا كقيقة طاما اتفق ذلك مع 'حرف' 
الوحى الذى انبثقت عنهما وتشير إلى المطلق بكلمة 'هو' كا يفعل الاثنيون من أتباع طريق 
أغيد إلا أن ذلك لبس سوى سألة خلانية فى مذاعب اطية الباتقتوولا دل النظور 
الأصولى هذه المذاهب بأى شكل كان. ثم إن الأدفايتافيدانتا التى تعتبر أَكْر الطرق 
مباشرة ق التعبير عن العرفان لا تتتيعد صياغات 'الموضوعيين" للبد| عثل براغما وشيفا 
وغير هما من الأسماء الربانية. 


قفا 


وسزق شل فهر طيعة التعقل الملهر الخالص بمخ الأختباراك 
التالية.» إن التعقل المُلهُم واحدء؛ ويتبدى فى ثلاثة جوانب أصولية 
بالمدى الذى ينطلق به من "الوهم المقرّق' ما هو حال كل موجود 
بها هوب أولًا العقل الربانى الذى مدل التور والعمل الخالض 
وثانيها العقل الكونى الذى ثمثل مر أة عاكسة فى المستوى الربانى 
ونورًا هادا على المستوى الإسانى ٠"‏ وثالنها هو العقل الإشساق 
الذى يُعتبر مرأة للعقل الربانى والكونى ونورًا للنفس الإنسانية 
فى آن. وحين ننظر إلى العقل لا بد أن نميز الجانب غير المخاوق 
منه عن الجانب العرضى الخلوق"'ن' مع استثناء العقل الربانى من 
هذا القييزءا ويج هذا المنظور التركى الأمور من مبد! اللااثنينية 
حيث كل ما ليس ”باكر' فليس 'إلا ذاته' فى ضوء العلاقة موضع 
الاعتبار. ولذلك نجد الذكاء بشكل عام يتسق مع الذكاء الربانى 
سواء أكان هذا الذكاء إسايًا عاقلا يطلب الحق أم حت ذكاء نبات 
يتفاعل مع الضوء وتنطبق الاعتبارات ذاتها على أية فضيلة إيجابية 
وبالتالى على كل الفضائل التى هى على الدوام صفات حسن لله عز 
وجل" لا فى عرضيتها الحادئة بل من حيث الحتوى والجوهر. 


تنطبق آيات الإنجيل على المعانى الثلاثة مئل «أنَا هُوَ ثُور الَّْم» ويليِس أَحَدٌ يَأني 
إِلَ الآبٍ إلآبى». 

١‏ ليس سر ”الروح الكى' فى الإسلام هو المقدرة على قول أنها 'مخلوقة أم لامخلوقة'. 
يقابله العقل الهم الذى أسميناه 'عقلا إنسانيا' الذى يُعرّفه ماستر إيكهارت كذلك بطريقة 


غامضة. 


انا 


ويمكن أن نرى فى ضوء هذه الاعتبارات أن غاية الفضائل الككرى 
فى المسيحية كالإحسان والتواضع والفقر والبراءة تمثل'الذات 
العلية أو الروح"""“' وتشكل فى جملها نفيًا التورم الأنطولوجى الذى 
يُصيب الأنا. وليس ذلك الننى فرديًا متناقضا"" بل هو ننى ينطاق من 
التعقل الهم ”بالذات العلية'. وإذا لم يرض قديس بالنعمة الخاوقة 
التى هى "سحن الصوفى' فليس ذلك من قبيل الادعاء ولا الخودءا 
بل بموجب أن العقل الهم يفو إلى مصدره أو لأن الذات العلية 
فينا تتوق إلى خلاصنا . فلو كان المسيح عليه السلام هو 'الرب' 
فذلك لأن العقل المملهّم يتماهى مع الذات التى تتترّل من السماء. 
وتعتبر الأديان جميعًا *مسيحية' من هذا المنظور» إذ يشترط كل 
منها إيمانًا بالعقل اللا مخلوق أو 'الكلية' اللامخلوقة يرق إلى مستوى 
'الكلية' باعتبارها 'نور' العقل.؛ ويشترط من ناحية أخرى تجلى الكلمة 
فى الدنيا والخلاص الذى تضمنه. ويشترط كل تراث متكامل فناء 
'الأنا' الفردية أمام ”أنا' الذات العلية فى نهاية المطافء؛ وهو فناء 


7 يمكن قول الشىء نفسه عن الوصايا العشر اليبودية»؛ فيعنى كل منها فى نباية المطاف 
جانبا من جوانب الذات العلية»' ويعنى كل تجاوز عتها جانبا من جوانب الأنا الإضسانية بما 
هىءا ويناظر 'الشعب امختار' النفس التى تتسم بالجود والقرد 'بطبيعتها'»' ولكها يمكن أن 
تتحرر بماشيح يمثل بركة العقل المثلهّم. 

أكثر التعابير شيوعا عن ذلك التناقض هو 'الشعور بالذنب' والظهور 'بمظهر براقع 
زاف بالدي الاجد جب يد عن سيقة اللراضع والليء : أمنا التعبير الكفء فهو 'عدم 
الْر' اللا يظل مسقل عن بدائل "الشبعة والرياءكنه وعسب الاتفقال المرضى 'بالأنائي) 
فالفضائل الأصولية تعر ف الله جل وعلا لا فى الإنسان. 


ليرفا 


يضعه الناموس كإطار مبدفى» رغم أن الناموس يظل "اثنيتيًا' فى 
ضيه الدابة عق ترق الحواساى عامة الناس لأسنات تصلق 
بالنفسية الاجاعية. وكل دين من '"جوًّانيو' هو مذهب للذات العلية 
أو للروح وتجلياتها الأرضية» كا أنه الطريق إلى محو الذات الزائفة 
أو طريق عود 'نفوسنا' الأسرارى إلى المثال الربافى. أما من 'بكانيه' 
فهو 'منهاج' أو رعزية تناسب الأوعية الإنسانية القابلة فى تنوعاتما 
ومظاهرها ومحدوديتهاء لا بموجب تناقض مع ما هو ربانى كنصتكذل 
بل بموجب رحمة منه جل وعلا. ويصبح المذهب أو الطريق براي 
بالمدى الذى يُضطر فيه إلى الانصياع للفردية ددنلهد نهم التى 
فى أقرة نلعا 301 كر من كويرا القسالا سب 10ج ترق ضرم 
العقل الملهّم فى ركام مناتح وتواريخء؛ وفى حدود تصورٍ أخلاقي 
بغض النظر حما إذا كان ذلك التصور مشوبًا بعناصر تار يخية أم 
م يكن. ويصير المذهب جوائيًا بالقدر الذى يطرح جوهر وضعنا 
الكلى وموضعنا ما بين اللاشيئية واللانهائية»؛ فالجوانية تتم بطبيعة 
الأمور لا بمصائرنا الأخروية سب وترى الكون من 'منظور' 
الله عز وجل لا من منظور الإنسان. 

وثادكاها ضرعي الذهية البراية اف المتطق الأحادى والعقلدية 
الانفعالية أن هناك أسئلة يجاب عليها 'بنعم' و'لا' معان ولا تفتأ 
تخشى السقوط فى الشرك أو الاثنينية أو الوثنية أو التسليمية.» وهكذا 
دواليك؛ فأحيانًا ما يلزم الجوء إلى إجابات ملتبسة فى الميتافيزيقا كا 


إيففا 


فى عل النفس» وذلك مثل مسألة هل العالم هو الله؟ فإننا نجيب بلا 
لو كان العالم مفهوما بتجلياته الأنطولوجية بما هىءا أى فى انفصالها 
الوجودى والديميورجىءا ونجيب بنعم لو كان العالم يعنى التجليات 
بمدى سببيتها وجوهريتها الربانية.؛ وحيث إنه لا شىء يمكن أن يتذذ 
موقكًا خارج الوجوده فالله سبحانه مبدأ مفارق متعال فى الخالة 
الأولىء وهو عز شأنه الحق الكلى والجوهر الجامع فى الثانية. فالله 
هو 'الموجود' وحده وما العالم إلا جانب ربانى محدود فايس 
بوسعه أن يستحيل إلى لاشىء فى مستواه حتى لا يكون عبئًا. وما 
محاولة البرهان على أن العالم لا يصطبغ نأي صيقة راي واه 
حقيق حتى بانفصاله عن الحى القيوم سبحانه» إلا دفعًا بوجود 
إلمين وحقيقتين ومطلقين فى الآن ذاته. 

إن ما يُسميه الإسلام والييودية *وحيا' أو 'تنزيلاً' هو ذاته ما 
تسميه المسحية 'تسدًا دو هممعهدةا.؟ وتضير حقيقة أن التحليات 
الربانية فى الموجودات هى 'الذات العلية' سب وإتكار ما عداها 
شموعًا لسن ل راق وانحن حعد الرافف رتك القول كناك 
على مستوى الكون الأصغر بأن العقل الهم هو 'الذات' الإفسانية 
وليس أية ملكة أخرى كالعقل الاستدلالى أو فيال أو الذاكرة أو 
الجوارح' رغم أ نكل شىء ف البنية الوجودية 'موجود :' شكل 
أو آخى. ومن الواضح أن القيمة القصرية التى أضفيت على 'التجسد' 
كان لما مغزى روحى ومعنى حرفى تاريخى؛ وهو ينطبق حين 


نعتبر فى الكون الإنسانى المخصوص مناط هذا التجسد» أى عالم 
الإمبراطورية الرومانية فى حالة المسيح عليه السلام أو بالحرى 
عالم الذين 'اختارهم' المسيح دون النظر إلى موطنهم وأصولهمم 
لكن لن يجوز قبول التعبير الحرفى يتجرد أن يتكب المرء على 
إضافة حقيقة أو أخرى إلى ال حق الميتافيزيق حتى لو كانت حقيقة 
مقدسة؛ ؟! لو كانت الحقيقة المطلقة ستنقص بدوباءه فى حين أن 
كافة الحقائق المكة منطوية بالفعل فى الحق' ويا لو كانت الحقيقة 
الميتافيزيقية تتغير فى الزمن. ولنتخذ مثالا آخى من القرآن فى صيغة 
لا إله إلا الله والتى تعنى أنه لا روح إلا الذات العلية إلا أن هذه 
الصيغة عند البرانية تعنى أن الإله لا يمكن أن يتجلى بما هو خارج ذاته 
سوى بذاته سبحانهء؟ وهو ما ينطوى على رفض ظاهرة التجسدءا 
ولكن البرانية فى كل حالة من هذا النوع تقيم الحق الكلى و تحفظه 
على مستوى المبادئ. والخلاف بين الغنوص المسيجى والغنوص 
الإسلائى يطرح سر الإسان الذى صار ربائيًا وسر الثالوث بالتالى 
فى نفس العارفء ويشهد على ذلك بعض الكابات الإيكهارتية. 
وترى الصوفية الإسلامية 'التوحيد' أو 'وحدة الوجود' الى 
تترجم أحيانًا إلى 'الموية الأسعى ترنندء14 عدوءمدة' كنيجة مباشرة 
لطبيعة الوحدانية الربانية ”". 

4 تعنى الصيغة الإسلامية لا إله إلا الله' فى العرفان أنه ليس هناك “أنا' فاعلة إلا الذات 


العلية»ا وهو معنى ينبئق أيضا من مقولات مثل "أنا الحق' للحلاج و'سبحانى' للبسطامىنا 
وقد قال الرسول عليه الصلاة والسلام من رآنى فقد رأى الحق بما يعنى أن الله سبحانه 


زارفا 


وقد حول مييق البرانية بين 'ديخ أللق؟ و*أديان الباطل؟ إلى بيذ 

الواقة ين البرقاق والذاهيه أن يض اوضر .والفيو., 

ومنظور العرفان الحسب هو الجوانية بالمعق المطلق» أو هو سب 

الجوانى جوهريًا وتكامايّا لأنه لخسب الذى يتعالى على النسبيات. 
خا اا 


والله تعالى 'نور' قبل أن يكون 'نارا' لو جاز التعبير.» أو هو 
ارحمة" قل أن بكرن عد لذ جل وعاذو و مين" العرفات كينا 
أو بالحرى 'يتبع' الحب العرفان؛ إذ إن العرفان ينطوى على الحب 
بطريقته.؛ فا الحب إلا النعمة التى اتبتقت من العرفان. فقد يحب 
المرء شيك اتا ذوق أن كى :الي عن أن ركرة ذاسية و لكن المرء 
لا تمكن أن 'يعرف' الزائف بالطريق ذاتهء' أى إن المعرفة لا يمكن أن 
تقع فى وهم الغاية دون أن تكف عن أن تكون ذاتها.؛ والخطأ دامحًا ما 
يكون حرمانًا من المعرفة. لكن الخطيئة لا تعنى حر مانا من الإرادة. 
وهنا يكن أَهمُ تطبيق لرهزية آدم وخلق حواءء فقد كانت سبقًا 
'لظهور' الحب بلا معرفةء' مما تخض عنه قطبية 'الذكاء' و”الإرادة' 
أى إن الإغراء والسقوط تمكن أن ,يتحققاءه بمعنى أن ملكة العقل 


لا برى إلا فيمن وعاه عز وجل أو يعنى بشكل أعم تعبيرا وأقل مباشرة فى رمنه جل 
وعلاء؛ وكذلك ف التعبير الصوفى أنا هو وهو أناء إلا أننى ما أنا وهو ما هوءا وبعثت من 
خير قرون ابن آدم قرنا فقرناءا حتى كت من القرن الذى كت فيه . 

0 لو كان العرفان فى قطب 'الذات ©ءزاده' هو مذهب الذات العلية؛ فهو قطب 
'الموضوع' فى مذهب الجوهرء' وقد جاء فى بباجافاد جيتاءا إن المعرفة التى ترى الصمدية 
فى الواحد الذى لا يتقسم وفىكل الحيوات المتفرقة لى المعرفة الأنق حقا 20 ,ننةك. 


برقا 


تنفصل عن ملكة الذكاء الملهّم بتدخل من الإرادة التى أخضعتها 
'الحية' فتحررت من أسفلها. وهذا للقول بأن الإرادة قد صارت 
قادرة على الاختيار بين الحق والباطل» فبمجرد أن أمكن للإرادة 
اختيار الباطل كان حتا أن يظهر بإغراء طاغ ومنطقٍ باهر هما أمُ 
حكمة الجسدءا وهو 'الابن الطبيعى' لنطيئة آدم. وتمثل الحية فى هذا 
السياق المبدأ المتدوسى تاهاس )ا وهو الميل إلى المبوط حر ”للال 
الغموض' التى 'تقبض' وفى الوقت ذاته 'تُفرّق وتذيب'ا وعندما 
تتعلق بتشخص إسانى تُعرف بالشيطان. ولن يربو سؤال للاذا خلق 
الله العي؟ هن سال ١51‏ وحن الويعره؟ قائلية لا بد أن توعمد 
فى الفردوس لأن الفردوس موجوده ولو كان الفردوس بلا حية 
لكان الله تنزه وتعالى. 


إن الإنسان يشكو من شقاء الغربة والموتء ولكن أل يحم بها على 
ذاته سلقًا بموجب أنويته؟ أليست الفردية غرية عن الذات العلية؟ 
أليست الأنا هى الموت عن الحياة الخالدة؟ وسوف يحتج البعض 
بأننا لسنا مسؤلين عن وجودنا لكن الإسان لا يكف عن كرار 
صوغ هذا المبد! فى أعماله. والمسؤلية التى يعتقد أنه لا جملها تكن 
فى قرار ميق فى معنى المنطيئة الأولى'" إضافة إلى الاعتبارات 


7 إن هناك هرطقات واضحة ليست باطلة فى حد ذاتها ذلك أنها تعبر عن 'طبقة 
أنظولوحية؟ أحمق من المفاههم الدينية المعتادةنه وهى ترفض فكرة ”الخطيئة الأولى' لكفاءة 
دوافعها من منظور "محايد' لحقيقتنا الإنسانية؛ وهو أى لا يسهل استيعابه لعقلية بذاتهاء» 


7 


المابقة: ويعاق الاثنان لأنه شاق إلى أن يكو 'ذانا فردية؟ كاقرة 
بالذات العلية. ويتحو المسيح عليه السلام الخطيئة الأولى بأن يمل 
عناء وزرهاءة وهو الذات تمد يدا للانسان الذى يجب أن يموت 
عن بحياة الأنا هق يي الذات اطقة» ويعق حانه الشمسى دفء 
الحب ونور الشذكة والذات الى توسحدل كل الكانيات. ولا بد أن 
تصير الذات إلى أنا حتى يستطيع الأنا أن يصير إلى الذاتءا ويصير 
'الجد الزباق؟ 'غابة كرنية' هلد بد للذات .من أن تود إلى الغاية””, 
أما الذات العلية فين :ذانا وتيدها كسيب والأناهى "الغ “ومن 
هنا كان خال توازنها وعدم استقرارهاء' ولا يكف عن السعى بحت 
عن ذاته فىكل ما يفعلء؛ وعن الكدح وراء 'الأنا' المتعالية المطلقة 
ات تتيلى النعمة فيبا فى الباطن ولا تتبعثر فى عالم الخداع والوهمنا 
فلَكُرت الس دَاخككه 

ولو كان المولود من الروح هو روح فذلك لأن الروح هى الذات 
العلية.؛ ولأنه ليس هناك معرفة أخرى ولا حب آخى فى رضوان لا 


ويصعب تناسبه مع أخلاقية بذاته.ء وكذلك كان حال التسليمية من حيث احتواؤها على 
عنصر مشروعءا وتقارب التأمل والعرفانءا وتتباعد عن مفهوم الثواب» ويقول قانون 
مانو بسن توما زلال كالمعرفة. 

07 التُوؤ م بْضِيءٌ في الظلئتها وإلفلة يكن لانم بدرك أن حتيه لالد و1 الل 
الهم هما الذات العلية يجا ألم تمه هُ يأحَدٍ د إِخْوَت هؤلاء الأصَاغِرِ قَى فَعلكِ مى 
0.. وهذه هى الموعظة التى تا عه كرماراسواي إها التزدواف الكرية للذات الي 
"وهو 'الواحد' الذى لا يباجر إلا هو” كا يقول شاتكارا. 


نرف 


أ 


بفرغ 0 ...هكداكل مَنْ ولد مِنَ الأوج" كالرخ ثِثْ عي تاك 


وَنَسْمعْ صَؤْتبَا لكك لا تفل ون أبن تأ ول إل أن تدْهث. ذلك 
أنه حينا .تماهى مع الذات العلية بتحرر من جذوره وينطلق فى سلسلة 
سببية كونية»؛ ويسكن إلى الصمد الذى لا يتغير. وكذلك نجد مى جعًا 
فى كلمات مثل لَيِسَ أَحَدٌ صَعِدَ إِلَّ التماء إلا الى يل من الثماء. 
والصعود إلى السماء هو أن 'يكون الإنسان ذاته'. أى أن يُصبح كا 
كافحك الأزله عمق أن جرس الأناهن الداث العلية و اللي 
التى يمكن أن ننالها بفقدان حياة *الأنا”". 

وقد كان 'الفيلسوف الحقيق' عند سقراط فى محاورات أفلاطون 
هو من #س نفسه لدراسة الغربة بين الروح والجسد أو تحرر 
الروح الذى ينشغل دومًا فى مزاولة الموت,؛ وهو من اسحب من 


0010 .. إن كن أحدُ لا بود من الا والؤوج لا يَفْرُ أن بدَخُلَ ملكو ايه 1 
لود م ب احفر جفة وواللا لود وِنَّ الأوح هْوَ رُوحٌ يوحنا *: 1-0,' ويقول رينيه 
جينو إن اله ى تقر من الأدران هو الربيط الأرق الكامافية والبيب فق كلك كن 
فى رهزيته... التى تعبر عن مولابراكريتقءا أى أصل الطبيعة فى مقام أسمى.» و تحل محلها 
كلية الإمكان بالتشاكل. فن 'ولد من الماء' هو ابن العذراء وشقيق المسيح بالتبنى ووارث 
ماكرت اهن تم إله لو تأمل اللرة فى تق الروج قم البيوؤية وازناطها بالماء فق .بدابة 
سفر التكوين كا أنها تناظر الحواءءه فسوف نجد أصل فك ة التطهر بالعناصر ... الإنسان 
ومصيره تبعا للفيدانتاء' الباب ااا حاشية. 
0 قال القديس جريجورى النازيانزى مع المسيح ولدت ومع المسيح أموت» ومع المسيح 
سابعث ثانية» زع السح سارث. ولا بد أن أصير ابن الله ذاته مواعظ 23 فافهم 
من وهبك فرصة أن تكون ابن الله ووارث المسيح وحتى بشىء من الجرأة أن تكون الله 
ذاته نفس المرجع 617,23 لكن ملكوت السماء هذا ما هو إلا امتلاك أنق وأكل ما فى 
الوجود ألا وهو معرفة الله نفس المرجع 206,12. 


زعازف 


اكسداق وعو كل أعبداء الأنا وظلالها فى العالم المحيط» وذلك 
حتى لا يكون شيا إلا نفسًا خالصة أبدية.؟ أى ذاتء والنفس لا بد 
أن تتأمل الأشياء فى ذاتهاءا ومن هنا كان انعكاس النور فى 'ظاهر 
الإسان' معيار الحقيقة وأساس الاعتقاد.؛ وهو الحقيقة ذاتهاء؛ وهو 
الذكاء الذى سبق الظواهر» والذى م صنِع به كل شىء وبدونه لم يكن 


شىء. 


لقد قلنا سلمًا إن العقل المُلهّم لغخسب هو 'الموجود' فى الكون 
الأصغر» وليس أية ملكة عقلية أخرىءا فلو وجب القييز بين 
امخلوق العادى والكلية التى صارت جسدّاء فقد وجب القييز 
كذلك بين الفكر العقلانى الجدلى الذى ينبع من ملكة العقل فقط 
والفكر الملهم الذى ينبئق من الحلهّمة والعقل الملهُم الخالص 
وهذه الصيغة الأخيرة ظهور من منظور الاستبطان فى حين أن 
الأولى لا تعدو تعبيرًا عن التجلى بما هو. ويناظر الف العقلانى 
العالم الذى يسفل عالم الإنسانء ويناظر الفكر الهم عالم الإسانءا 
وهو تعبير عن 'القلب' بمقياس أصغر فى بنية الإضسانية ذاتهاء؛ وفكر 
الأرياء هر داماطر نعذه العيقة الله للق .وذرانا الس 
بأكلها أو هى دراما الوحى ذاته قد سبق تصورها فى فعل العقل 
المتلهّم» أو ربا الحقها' بحسب المنظورء وسواء أكان ذلك على 
مستوى العقل الملهّم ذاته أم على مستوى التأمل المتوحد معها 
وهذا الفكر هو 'خلاص' أو 'تجسد توحيدى' لقلب العقل الخلهم 


قرف 


6ه انمآ ممء11. وبتعبير خض لا بد من القييز بين الفك الدنيوى 
الذى ينبثق من البيئة وبرى غايته فيها والفكر السماوى الذى انبثق من 
الجوهر الخالد وبرى غايته فها وراء وجودناء' وفى الذات العلية فى 
نهاية المطاف. والعقلانية أشبه بذكاء دنيوى تنبثق منه وجهات النظر 
الدنيوية. ولا بد له من أن يتحدد أو بتحول أو تعاد صياغته سواء أكان 
ذلك بالإيمان أم بالعرفانء؛ وهو جوهر الإيمان وغايته. 

وبتمر العرفان حول 'الموجود' لا حول 'ما يجب أن يُوجد' 
نظرًا لأنه يعرف ولا برغب» ويتتج عنه طريقة فى النظر إلى العام 
والحياة تختلف تمامًا عن طرق ترى فيبها العقول الإرادية الوجودها 
وقد تبدو أكر 'استحقاقا' للثواب ولكنها أقل 'حقيقية'. إن خلفية 
دزاما اطياة ند الباكا عى "المشيفة الربانية؟ وعد الخنانا هى طبيعة 
الأموى والأفان وقيول الصير عند الأول ير سل انفية غير 
المشروطة 'لواجب الوجود'ا ويرتكد عند الثانى على تمييز الضرورة 
الميتافيز يقية 'للو جو د'»ا ويقبل البباكًا بالقدر باعتباره من المحبوب' 
قباد بالضبروية لأ لذ شود مالقا" و ازلكم ؟* ولأن از 
بماك القرد على حدث جرد أنه حدث له ولم يحدث لغيره وكذلك 
لأنه يحب جاره. أما سلوك الجنانى فهو مناعة تقوم على القييز بين 
الحقيق والوهمىء فالدنيا زيف وبراهما هو الحقيقة وأنت هو أنت 
تات تفام آسى وكل شىء أتما وأنا براهمانا وتنبئق أحداث الحياة 
شأ نكل الظواهر من تواليف لانبائية للصفات الكونية أو الجونات 


كرفا 


الثلاث وهى التسائى ساتفا والتوسع راجاس والهبوط تاماسءا 
وهى إذن أحداث لا تملك إلا أن تكون بمدى نسبية حقيقة العالم. 
وبتجرد التعالى على تلك النسبية تكثُ الصفات عن الوجودها وحينئذ 
لن يكون *خير ولا شر' ولا أية سببية فعالة.؛ وسوف تفنى معّة 
الصفات وتتابع الأعمال كارما فى السكية اللامقايزة للوجود أو 
الروح»' وكذلك لن يكون هناك علاقات 'قانونية' بين دهشة النفس 
وقلقها وغضها والسكينة اللامشروطة للعقل الحُلهَمء' أو عن ميان 
التوضيح بين منطق القلق وتعالى السكينة.؛ والموة بينها لا رأت لحا 
إلا أن المصطلح الثانى كامن فى المصطلح الأولء أى إنه على بعد 
ذراع. 

ومن يقل فى الحياة الروحية 'إشاء' فإنه يعنى 'نشاء اخير '.ا ومن يقل 
نغاة كم أن عل "حي ناودع قا هر كن أفايقول "الخال" 
ومن ناحية أخرى فأن 'يعرف' المرء تعنى أنه يعرف الوجود ومن 
يعرف الوجود هو أن يكون ما يعرف" أى الروح أو الذات العلية. 


وقد أشرنا فها سلف إلى 'لميول أو الصفات الكونية الجونات' 
وإلى عالم العمل كارماءا كا أشرنا إلى السك التى تتعالى على أحوال 
الوجود وهى الخلاص الذى يكئن فى سك الوجود كجاب من 
السلام والنورء؛ وهو كثل قطرة ندى فى محيط من اللهيب. وقد قال 
البوذا إن الكون كله يشتعل نارّاء؛ ويكئن سوء طالعنا فى الجهل بأن 
جوهر الوجود المادى هو النارءه وهو الجوهر الذى انتسجنا منه 


ليرفا 


وكا نظل أجسادًا غريبة» والعالم فى عين 'الساذج' و'الجاحد' 
فضاء محايد يختار منه ما يحلو لها ويعتقد أنه يمكن أن يتجنب ما لا 
توافقه لو كان هتاذ 6 ادك مكلا بسكا ومن لا يعلم أن العالم 
أتون شاسع لن يدفعه شىء إلى الخروج منه.؛ واذلك قال الحديث 
القريقف "راس اطلكة غافة ابد" أى كوا عذاي الله ميتتحانه 
جزاء تباعدنا عنه جل جلاله. 

إن بذرة النور فى سي تيار الصور هى 'ذ,ر الله'ا وتتطلب كياننا 
بكليته كا يعبر الحديث الشريق “ملعوئة الدنيانة ملعون ما فيها إلا 
ذكر الله ومن والاه وعالم أو متعلل ”نا ارالك لتر الصرية بسن 
ماد م أكرى الرورف ولالالتى عل انلام لَيِسَ أَحَدٌ 
صَاطِاً إلا وَاحِدٌ وَهْوَ اللا وهذا يعنى أن ما يأتى من الله سبحانه 
واسمه وما يبدى إليه يُشارك فى خيريته سبحانه. إن النا ر الافتراضية 
التى نحيا عليها تنسحب من الأشياء بالمدى الذى نرتكد به فى سر 
الذك فالأشياء عندئذ تبدو شفيفة تمل إلينا نور مثالها الأول 
الصمدى المبارك» ويمكن القول أيضًا إن الوجود هو النار بالمدى 
الذى تبتعد به عن الله سبحانهءه فتكون حم يحرق الإرادة المنحرفة 
أو تكون توئعًا للذكاء المتأمل» فهى فى الآن ذاته نذير و”عزاء' أو 
إغراة هيد نووؤية حكن .وغن الثالات السمدية اللباركة الي 
سعى إليها الإنسان الذى برتبط بظلال الدنيا ويعانى من قسوتهاءا 
وتختى الظلال فى البداية. وفى ساعة الموت يدرك المثالات التى أضله 


غرف 


واسيب الذاكل , 

والوجود فى كليته وديع وليس مؤذيّاء فهو يمتص الغضب الكونى 
ق تو#51 العذري الكل والوجوة هو فاته العذراء الى تتهر 
بنقائها و رحمتها دائما خطيئة حواء الديميورجية التى تلد المخلوقات 
والأهواء وتغرى وتربط»ا فتطهر وتغفر وتحرر. 

ولا تتفصل النار الوجودية عند العرفانى عن الجهل والوهمنا 
فالسبب الأصلى للجهل أو الوهم ليس الخطيئة الأولى ولا هو عيبٌ 
يعترى مادة الوجودء؛ بل بموجب مبدإ| التشيؤ الذى ينقطع فيه 
قطب 'الوجوه' المادى عن الذات المحض' كا أن العذراء الكلية من 
المنظور ذاته 'وههم'ء حتى إن الاقنوم الخالق ذاته يمل سمة من الوهم 
بمدى تمايزه عن العلة الأولى الفوق أنطولوجية» والتى هى الروح 
أو الذات العلية"ء لكن الوجود والكيونة يتعاليان على تيار الصور 
فى حين ينتميان إلى تملكة ماياء وبالتالى يظلان فها وراء الخلاف 
والشقاء والموثت» 

ولا بد أن تكور القول بأن العرفان هو مشاركة الإنسان التى قد 
تكون مشروطة ومحفوفة باخاطر إلا أنها مكة حيث إننا لم ننقطع 


1 إن الموسيق والرقص هما فن تحويل الظلال إلى تردداتها الساوية ومثالاتها الربانيةن 
ويقوم تحوير الأشكال دمقمنار: فى الفنون التشكلية بوظيفة مشابهة. 

1 وقد طرحت فكرة نسبية الوجود إلى مطلقية الذات فى أعمال إيكهارت وسيليوس 
وعمر الخيام:؛ وهى فكرة أصولية فى مذاهب الحند والشرق الأقصىه فى الأدفايتا فيدانتا 
وبوذية ماهايانا والطاوية. 


كنا 


بشكل مطلق عن الله عز وجل وإلا ما وجدنا. والعرفان إذن هو 
مشا ركنا فى 'منظور' الغاية الربانية التى هى فها وراء قطبية 'الذات 
والموضوع"' بما يتفق وجوهرها. ولا يعنى ذلك أنها لا تمل فى ذاتها 
سبي كل قطيية كرية وهذا عق أضا فادرون سقا عل مين أن 
كالقطبية فيهاءة ولكن شرط ألا نرى فيها اختلافا ولا تعارضا. 


إن المطلق مل غايته المباشرة فى ذاته ألا وهى الرضوان اللانهائى 
وحينا يمن مدعب عتدوسى اقاياه شفيل عل "الرهرة 
و"الواعى" و'الزقو اننا وغ سافة قيكية أتاتذانة حرف اء 
الاسم الربانى ساتشيداندا»ه فإن ذلك التعدد يعنى أن الغاية هى 
امخلوق الذى يعرف وهى الرضوان والوجود والحقيقة وهى 
'الوعى' بكل إمكاناته.ه حيث إن الروح أو الذات فها وراء الوحدة 
الأنطولوجية. والعالم كا لو كان منطويًا فى الرضوان الربانى» أو 
هو ضمنى فى الوجود الذى يُشكل البعد الظاهرى لنعمة الذات 
العلية. ونقول 'ظاهرى' بموجب الوضع الذى تتخذه فى النظر 
إلى العالم المخلوق. وهو عالم الإنسان. ومن نافلة القول أنه ليبس 
لللانهانى *ظاهر' ولذلك قيل فى اللاهوت إن الله سبحانه خلق 
العالم 'بالحب' و'الخير' و'الججال' وجوانب أخرى من الخير الأسمى 
الذى يتماهى مع كلية القدرة الربانية»؛ ويعنى القول بأن العالم 'ضمنى' 

فى الوجود والرضوان فى علاقته بشقاء الإنمان حتى فى اجيم أن 
الخاوق يظل محتك على نعمة الوجود دومّاه وهو أ إيجابى فى 


لقن 


ذاته.ه حتى إن الشقاء يظل محدودًا بالضرورة بطبيعته ونوبات 
دوامه» فالله جل شأنه سب هو المطلق. 

والمبدأ الذاتى الذى ينبئق من الذات الربانية يعبر الكون كشعاع 
ينتهى بكثرة من الأنوات» وبمثل عالم الصور فى الحدود الظاهرية 
فعريابه» أى يفكل من أشكال الشرى" ,وسيرف هده الذوات 
بتعدد الأنفس والإنسان هو حدود ذلك الشعاع الخلاق فى عاله. 
وغاية وجوده أن يعكسه كرأة لتجلى الروح أو الذات العلية أو 
كصدى لماء فالحال الإنسانى هو الباب الوحيد فى العالم الأرضىا 
لا فى الكون الصورى الشاسع ا لىء بالتجسدات التى لا تفرغ 
سبي فهو كرك أصعر ونا مكيل "د رطان الأسان ىق الأن 
ذاته هو الباب إلى الروح والخلود. 

فهل هناك خلود خارج الروح؟ والجواب نعم ولاه فهناك خلود 
فردوسى إلا أنه يفنى فى العود النهاثى الوجود إلى الروح»ا وهو 
ماهابرالايا عند المندوس أو هو 'نهاية يوم براهما'ء؛ ولكن ذلك 
الفناء هو 'أكثر' لا 'أقل' من حيث القربى الربانية وليس محوًا. 
ويقول شاتكاراشاريا فى أحد تر انمه لحارى وي يشنا “مو لاىيا رغم 


أننى وأنت واحد فأنا منك ولست منىه كا يتتمى الموج إلى البخر 


9 تتبدى كل الأشياء فى عالم الأحوال الملائكية يا لو كانت تعيش 'فى' الذات» وتتحدد 
الفوارق بين الذوات الملائية بحسب صيغ استيعابها. 
59 وليس ”أنا' جزئية مغل الحيوان مثلا. 


يقن 


وليس البحر إلى الموج”. ويقول فى ترنمة أخرى "والسلام الأسمى 
ونهاية القلق العقلى الذى يشاكل بحيرة مانيكارنيكا و عت اجيج 
الأولانى طاهرًا مثل الجائح نهر المعرفة حيث الحكمة الباطنة فى 
بنارس ١‏ وحيغا أكون” . 


رذن 


